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دار 
الطلبة المرب 


مت ,راب 

تن منونمم کس رس 
یمن ار رتاش ال 
لت , برا جوا نی مطا لن ران لاق تا 
مایا( تاک نا نینس یا نین 
سار لمات الما بام ظرول) لقن 
لك یک كادف لتو ققحي خرن تضل 
لالط وأ لأممين (من مقدمة تال النور 


| دلو ري ابرا في ) 
| نح ےامسہ 


الطبعة الثانية 


وارحمتا للعاشقين تکلفسوا ستر الحبة والهوى فضاح 


بالسر ان باحوا تباح دماؤهم وكذا دماء العاشقن تساج 


ان الحنة التي عاناها هذا الفيلسوف الصوفي الشاب والمصير الحزن 
الذي انتهى اليه ثم الاسباب الحقيقية لهذه الأساة كل هذا مما بنطوي عليه 
هذان الیتان من الشعر اللذان قيلا على لسانه قبل نهايته بقليل » وكانه كان 
تنبا بهذا المصير . 


ولقد اشرنا في مقدمة الطبعة الاولى الى الظروف التاريخية التي عاصرت 
ظهور مذهب الاشراق ۔_ وهي تتمثل 2 اندحار المذهب الفاطمي الشيعي 
وسائر مذاهب الباطنية بعد تولي صلاح الدين لسلطة الجكم في مصر وما 
ترتب على هذا من عوده حاسمة ونهائية آلی مذهب اهل السنة والجماعة > 
لا سيما وان ظروف العالم الاسلامي في هذه المنطقة حينذاك ‏ والصليبيون 
هددون الامة الاسلامية في عقر دارها وفي مركز انبعاث دعوتها في الشرق 


آلادنی _ كانت تتطلب الوقوف بحزم امام قيارات التفرقة العقائدية التي 
تسللت الى غمار الحماعة الاسلامية عن طریق آراء الباطنية التي أقحمت على 
الفکر الا سلامي الديني مدفوعة سواعث حاقده هدامه بر جع معظمها الى حر که 
التعصب الشعوبية المبكرة التي تزعمها الفرس واعلنوها حرباخفية على العرب 
والاسلام . 


على أن الباحث في تاريخ انتشار الدعوة الاسلامية في الشرق والفرب 
تستو قفه حقائق لا بمکن ته تفس رها الا على ضوء الدراسة الکانیة لسير هذه 
الدعوة 7 أو نمعتی اخر دراسه )0 الخر بطه الر وحیه ستاو الاسلام ۴ هذه 
المنطقة » اذ لا يمكن ان نتجاهل ‏ في أي دراسة علمیة ۔ تأثیر البيثة على 
العقاند والافکار » . ۱ 


ولما كان الاستر سال ف لکلام ء ن هذه الناحية لا تیسر في عحاله كهذه » 
0 وو وی ل و ید و الا 
الى السساطه والسلاسة في اطار من الظاهربة والتلقائية الفطرية » نجد الطريق 
الى الشرق الاسلامي وقد تعیعدت فيه الا فعار و تشمست و ند اتلت معھا اراع 
فريبة واستخدمت في تناولها أساليب التأويل والاستبطان بكل ما تحمله في 
طياتها من أهداف ظاهرة أو مستتره . 


الاسلامي والعرب الاسلای فان هذا الخط ‏ الدى بمتل منلمه الحيادب 
سیقع في مصر والشام مع ميلا ی امرف مر ون روس 
افرشیا 6 وتمثل هذا ف امتناق أهل هذه البلاد لدهب مك فی الفقه› 1 
بي ےوہ السنة والجماعة ٤‏ وعزوفهم عن التیارات انباطنية 
ومذاهب الدسیع بحيث أنه لم ہق أي آثر للمذ هب الفاطمی فى شمال افر هیه 
وفي مصر بعد اندحاره سیاسیا وعسکریا » وكذلك في مجال التصوف » فقد 
بدأت و 2 1 لس قد أبن مسر ” ¢ وآبو ہو ہیں لالد ري 
البقاد في لغرب الاسلامي فقد سهاحر دون رجعة ‏ مع ابن غر اض 
المشرف . ومد بكون السهروردي قد التقى مع ابن عربي في حلب | فققك 
تواحداق نفس الوقت في هذه المدينة . 


وعلی هذا فنحن نلاحظ اختفاء الجانب الفلسفي العمیق في مذاهمسب 
الاشراقيين الغر بيين آمثال عد تک بن مشيشس وائی الکسشین الشاذلي 
و تلامدنه © دل وستد انهم فد ربطوا مو فنهم بھائیا بتصو ف اسل السنه و الحماعه 
وذکر وا استمدادهم الباشر من الکتاب والسنة وکتاب قوت الفلوب وتصوف 
الغزالي 4 بینما نحد امو قف الاشراقي في اشرق يتعمد بد تی الساطنیه 
و تقل نظرئة الامامة العالبه ووحد٥‏ ااوجود وكذلك و حده الا دنان: ١‏ لح ووه 
فيكون هذا التعميق المفكك سبیلا الى ظهور فرق حديدة في المنطقة ہہ 
نعضها د الا مه الا سلامیه و دمصي با لعقیده الى اغوار سحقه ار 6 
تظهر اولا في منطقة الشام وتتدرج الى العراف وایرآن‌و تنحسم عند غربي ابر ان 
لتواحه د حغرافيا لإ ایی 6 » فيكون ولك سسا 2 تحصن الذهب السني 
فى بلاد الا فغان في شبه حزبره عقاند نة سنبه بحيط بها المد الباطني والشيعي 


من کل جانب . 
و بلاحظ أنه فی العهود التي سی يطر فيها المد السني في منطقة المشرق 


تاوذ المواقف المغايرة اما بحزر عفاد رة 2 مناطق حبلية وعرة ‏ كما هو 
الحال بالنسسية لللصیر ىة والدروز في الشام » وآما بان تنطلق لتختفي بعيدا 


عن الانظار في منطقة الرواسب العقائدية في الخلیج العربي (۱ ) فهذه المنطقة 
تنطو ی بحق على بقایا مندحرة من اشتات من المذاهب القديمة 3 ۱ 


واخیرا فان هذه الواقف قد تتشیث بوحودها وتواجه الوانا من العنت 
والاضطهاد في صبر وألم كما هو الحال في جنوبي العراق » ولکنها تقف وقفتها 
الاخيرة لتحتمی بوعورة الطبيعة في ايران فتصبح هذه البلاد معقلا اخیرا لها 
موحات من ا معار ضةالاندیو لوجية للمو قف السني » ولا بلث‌بعضها آن نفصل 
عن موكب الاسلام ک امهائیه مثلا > نم قل تحه بعضها الا حر و حهه 6تت 
اسلامية كما حدث بالنسہة للمولوية والبكتاشية ( على الرغم من انتشسار 
الفرقة الاخيرة في منطقة تركية فيما بعد ) فقد اختلطت تعالیسم اتباعها 
بالمسيحية ٠‏ 

هذه فكرة مجملة عن أثر العامل الجفرافي - مرتبطا بالتراث الحضاري 
القديم في هذه النطقة ‏ في تحديد مصير الدعوة الاسلامية والفكر الاسلامي 
الديني في أتجاهه الى کل من المشرق والفرب . وقد امکن لنا ‏ عن طريق 
هذا الاسلوب في التفسير ‏ ان نلقي مزيدا من الضوء على التطور التاريخي 
للمو قف الاشراقي بين المشرق والفرب » هذا مع تسليمنا بوحدةالمصدر واعني 
به الاصل الافلاطوني القديم > فلقد بينا في اكثر من موضع كيف ان الاشراقية 
لنت سوى الصورة الاسلامية للافلاطونية آو هى ‏ على وجه الدقة ب 
الدر سة الافلاطونية في مرحلتها الاسلامية (۲) . ٠‏ 


ولقد عنینا في هذه الطبعة بأن ندخل‌مزیدا من التنقیح والاضافه‌علی النص. 
و في حمل الدراسات الاشراقية 4 اخرحنا کتاب « ھیاکل النور ١‏ . 
ونعد العده لاعاده طبعه مع شرح الحكيم الدو اني 4 وكذلك آخر<ناكتاب 
« اللمحات في الحقائق ) » وسیلیه ان شاء الله كتاب « الالواح العمادیه » ٭ 


اما هذا الکتاب فانه شتمل 27 قسمین : القسم الاول عن السهر‌وردی 
وعصره ومدرسته ومصادر مذهبه ۰ اما القسم‌الثاني فقد عر ضنا فيه مذهب 
السهروردي في اسهاب من حيث تحدسد مدلسول الاشراق ٤‏ 


E‏ وكذلك ف الیمن الى حد ما و حيث لو ج الود ۱ 2 ون ےر نو ی 
جھے کد 


وحقيقة العالم النوراني ونور الا نو از 4 وغالم المادة ومن یہ سرت 
النبوه و الاحلزم والتتاسح » واتهی بنا البحث الی خاتمه او حز نا فد النتاب 
العامه کے . ولأمل ان شاء الله في احراج بحت جد ہد و جع عن 


الوضوع (۱) 


ولا بسعنا ب ونخن نعهد بنشر هذا الکتاب الى دار الطلبة المرب في 
بر وت د لواح من بو و ےو ا سے ال و و 
کرای کر النقافة سرب ال له 


۱ کرو یڈ ا وی و و و الزمیل 
صاحب بن الفار ض والاثیر عند 0 بالو احد قاروا اسر 4 4 رحمه اللة 
رحمة واسعة . والی روحه الطاهرة ‏ والحزن بعتصرنا على فقد هذا العالم 
الجليل ‏ نتوجه بخالص الدعوات وهو في الطریق الى جنة الخلد جزاء وماآبا. 

« با ایتھا النفس المطمئنة ارجعي الى ربك راضية مرضية فادخلي في 
عبادي وادخلي جنتي » . 


نسال الله حسن الاب وان نلهمنا التو فیق والسداد . 
د ۰ محمد على اہو ربان 
بیروت في اول آذار سنة ۱۹٦۹‏ 


؟ ل بتكليف من الجلس الاعلى للفنون والاداب بمناسبة مرور ثمائمئة سنة على وفاة صاحب 


الاشراق ۰ 

۴ے شغل الاستاذ الدکتؤر محمد فصطفی حلمي كرسي الاستاذية فى الفلسفة الاسلامية 
تجامعة القاهرة حقبة طوبلة من الزمن وتولى التدریس بمعهد الدراسات الاسلامية في 
القاهرة ‏ وتتلمذ على الاستاذ الاكبر الشيخ مصطفى عند الرز اق » ومن اهم مو لفاته : 
عمر بن الفارض والحب الالهي - والحياة الروحية فى الاسلام ٠‏ 
وقد وافته المنية فى يوم الجمعة ۲۰ ذي القعدة عام ۱۳۸۸ ه الموافق لم شباط عام 
68 هيلادية ۰ 


الإهداء 


إلى القلب الرحي الذي ودع هذه الدار 
وأنا مغترب إلى طلب العم 


الى والدتي 


مشر م عام !”ا 


اهتم معظم الباحثین في التراث العقلي الاسلامي بدراسة الفسرع 
الشائی للفلسفةالاسلامية »وقد أخرجت دورالنش ركثي رامن الدراسات‌حول 
الفارابي وان سینا وابن رشد » وبذلك آهمل جانب مشرق عمیق الجذور 
في الفكر الاملامی ء وهو الفرع الافلاطوني الذي يمثله الفيلسوف الأشراقي 
شہاب الدين السہروردي المقتول ومدرسته ٠‏ 

ویرجع الفضل فی توجبه کاب هذه السطور الى هذه الناحية العنبه 

من الفكر الاسلامي الى الاس ذ الدكتور ابو العلا عفيفي ۾ اذ عكفت تحت 

ال على جمع آثار « شيخ الاشراق » التي كان معظمها 

ال مخطوطا ف ذلك الوقت وكان أن انصلت سنة ٣۹٤٣۰‏ بالاستاذ 
رس ماسینیون الستشرق العروف فآرشدني الى نواح جدبرة بالبصث 
ويسر لی الاطلاع على بعض الافات النادرة حول الوضوع والوجودة 
بمکتبة العهد الفرنسي للاثار بالقاهرة ٠‏ 

ولا بسعني في هذه التقدمة الا أن آتوجه بالشکر وعرفان الجمیل الى 
هذين العالین الجلیلین ۰ (۲) 

ولیس من شك في أن جدة "لوضوع وطرافته شتثيران اهتمام كثير من 


الاحثین ٭ وثمت امر آخر وهو أن ظهور مذهب الاشراق قد دحض الادعاء 
الذی ظل مؤرخو الفلسفة الاسلامية پذیعونه حقبة طويلة من الزمن ء لد 


| مقدمة رو 0 
سعيد ¢ 4 اعدادنا للطبعة الثانية لهذا سس ۰ فالیهما اتوجه 


بصادق الدعوات وعظيم التقدير على ما قدما من أعمال ممتازة في حقل 
الدراسات الاسلامية . 


١١ 


خیل الیهم ان هجوم العزالي العنیف على الفلسفه قد قضی عليها هانیا فى 
الشرق الاسلامي » بحیث لم یکن هناك على حد قولهم_شمت مجاللاي 
اتکا ر فلسفی بعد ابن ستا سینا ٭ ولکن التطور الفکری كان يحب ان يذهب 
الى مداه رغم العقبات السياسية والدينية والاحداث التاريخية التي كانت 
تقف بالمرصاد لای انحراف عن مذاهب اهل السنه » ذلك ان السهروردى 
عاش فيفترة الحروب الصليبية ايام صلاح الدين الابوبي بعد سقوط الدولة 
الفاطمية » واندحار الذهب الشيعي وانتصار 0 السني وتكتسسل 
المسلمين والتفافهم حول لواء السنة لمقاومة الغزو الصليبي على العالم 
الاسلامي ٠‏ 


کانت 0" الظروف السياسية والدشة غير مواتة لظهورهمذا 
المذهم ٠‏ ولکنه انثق خلال هذه العقبات لانه كما سنری فيما بعد ولد 
تطور فكري کامن في المحيط العقلی الاسلامي » اذ ان الاشراقية لمعيل 
المرحلة الحاسمة او النتيجة المنطقية لتطور مذهب ابن سينا الحقيقي (۱) 
وبالاضافة الى ذلك فان اتصال الاشراق بالتشجیع جعل دراسة الفکر 
الاشراقى ذا اهمية بالغة ٠‏ 


على انه قد ظهر تخلال الابحاث التى قمنا بها حول هذا الموضوع 5 
مشاكل كثيرة تناولنا بعضها بالبحث ف هذا المؤلف » وسنتاول بعضها الاخر 
ف ملفا نت ستظهر تاعا ان شاء اللهء هذا فضلا عما ستتضمئه هذه السلسلة 
من صوص للسهروردی )۲( و تلامذ نه ۰ 

(۱) أشرنا الى هذا الو ضوع بالتفصيل في فصول عن الاتجاهات 
الافلاطونية عند أبن سینا ٤‏ وذلك في بحث بالفرنسية تحت الطبع ‏ راجع ايضا 
بمحلة كلية الاداب بحامعة الاسكندرية سنة ۱۹۵۷ بحثا للمؤلف عنوانه 
« نقد أبى البر کات لفلسقفة أبن سنا ) ۰ 

(۲) ظهر منها كتاب هياكل النور » وقد اعددنا للنشر : لمحات فيالحفائق 
وال لواح العمادية 


۲ 


وقد خصصنا هذا الکتاب لاعطاء صورة عامة عن خصوبة الوقف 
الاشراقي عند السهروردي مع اراز خصائص المدذهب » و.صلته بالمداصب 
السابقة عليه ء وقد عشنا ان مر ف ادحاز ای و صله الدهب ذا سے 
أفلاطون فی المثل » وذلك لكي نمهد للبحث الذي نزمع نشره قريبا عن 
اتتقال نظر ن4 المثل الافلاطو ذه ای الدر سه الاشر اقه والی فلا سفه الا سلام 
اتا 
وھمنی بهذا الصدد أن أشد بالأبحاث والمقالات التی نشرھا حول 
الوضوع کل من : 
Carra de Vaux, Horten, Iqbal, Spies, Ritter.‏ 
ویدور معظمها حول تحقيق حول تحقیق تاريخ حياة السهروردي 
وفهرسة کنبه أو تلخيص تتف من آرائه » غير أن کتاب انسید محمد اقبال 


عن تطور الفلسفة في فارس وقد تضمن بحثا عن شیخ‌الاشراق یسکن أن 


هذا » وقد عکف مستشرق فرنسي بمعهد الدراسات العليا بباريس هو 
Henri Corbin hl!‏ هنری کوربان » على نشر تصسسوص 
السهروردی » وقد نشر الحزء الاو من هذه التصوص بعد بدثنا في هذا 
البحث فترة طويلة ء ولذلك فقد اعتمدنا في اکثر الواضم على الخطوطات 
الأصلية ۰ 


واني اذ اقدم هذا الجهود ا متواضع الى المثقفين من قراء العربية ءآرجو 
أن بحفز الباحثين على الاهتمام بهذا النوع من الدراسأت » فثمت مجال 
واسع للتعاون والانتاج المثمر فى هذا الميدان كما اوضحت في الخطاب 
الافتتاحى لمناقشة رسالة الدكتوراه المقدمه الى السربون ۰ وكان ذلك بصدد 


۱۳ 


ولا غرو ان الروح العلمية الحقة توجب طرح الاثرة وتدفعنا الىى حب 
سماحته والله » الوفق سواء ا لسا ۰ 


ولا يفوتنا ان تتوجه بالشسکر الى الشرف على هذه السلسلة الاستاذ 
الد کتور محمود قاسم جزاء ما قدم من مجهود وعنابة في نشر هذا الکتاب 


اغسطس ستة ۱۹۵۸ محمد على ابو ران 


اك 


القسم الاو ل 


شاب الدين السبروردي 


عصره - مدرسته - مصادر مذهبه 


الياى الاول 


السهررودی 3 حساثه وآثاره الفلسفية ومصادره 


المدرسة الاشر اقية در اسة نقد به للمصادر FED‏ 


الا ابر رل 


الفصل الاول 
نشأة السپروردی 


اسيه ولقبه : 


هو ابو انفتوح يحيي بن حبش بن اميرك (۱) الملقب بشهاب الدين 
السهروردى القتول » وقد اختلفت الروایات في صحة اسمه » ولكن معظم 
هذه الروايات تكاد تجمع على صحة هذه التسمية (۷) ٠‏ 


وقد لقب بالقتول لئلا يعتبر شهيدا » ولكن تلامذته مع هذا فسروا 


)١(‏ مرآة الحنان لليافعي « ص ۲ و ص 155 ) شهاب الدين بحيي بن 
حبش بفتح الحاء الهملة والباء الموحدة بالشين العجمه » السهر وردي آلعتول 
وبعدها راء معتوحه تم كاف » وهو أسم أعجمي معناه (أمير) تصعير أمير و هم 
بلحقون الکاف اخر الاسم للتصغیر . 

(۲) وفيات الاعيان لان خلكان » مخطوط رقم f.‏ تاربخ دار الکتب 
العاهره . هو أبو الفتح بحي بن حبش بن أميرك اللقب شهاب السهروردي 
القتول بحلب وقیل اسمه احمدوقيل كنية اسمه © وهو ابوالفتوح . بود ترابو 
والذی ذکرته هو الاصح > ولهذا بنیت الترحمة فاني وحدته بخط حماعه 
القاهرة سنه ۱۲۹۹ ه . 

وقد لاحظ الاستاذ نللینو من قبل هذا الخطا الذي وقم فیه ان آابي 
سنه ۱٩۱۱‏ ص 518 » 


۱۷ 


کڈ والقتول» سے ام منه آنه شهید ۰ ویذکر کوربان ندیم (۱) 
اماماي وا هی RN‏ سی سیر 


وقد اختلط ا اس سس بعض کتاب التر اجم حتی آن‌فان دن 
برج یذ کر ف دائرة رف الاسلامية ان السهر وردی "7 انتقل این 
بغداد مع أن الذي عاش ٩‏ في بعداد شخص آخر بدعى السهروردي أيضا ء 
اذ آن لدينا (۲) شهاب الدین السهروردي القتول الدي ننرجم له » ثم آبو 
النحس عبد القادر ابن عبدالله بن محمد بن عموية الملقب ضیاء الدين 
السهروردي الفقه التوقی ببغداد سنة مده ھ ٠‏ وأيضا ابو حفص عبرو 
بن محمد بن عبدالله ين محمد بن عمویەوھو ابن أخر ي المتقدم ذکره»وکان 
فقبھا صوفيا شافعي المذهب له كتاب « عوارف المعارف » وقد قوفي سنة 
۳ هاه 


نشأاته 


لا تتضمن المراجع التي تورخ حیاةشهاب‌الدین السهروردي الاشراقى 
تمصلات وافه عن تاریخ مسلاده و نشضا نه اللوي و تعلمه ¢ ول" تلقی ضوعا 
وت پ وو التي نشا فیها » حتى ان معظم ا مراجع التى نقشل 
مضها عن می في العالب » لا تذکر شیئا عن مولده وحیاته الاولی ٭فمثلا 
Journal Asiatique : Juillet - Septembre 19335.‏ )1( 

H. Corbin : Le Bruissement de aile de Gabriel, Traité philosoph- 


ique et mystique publié et traduit avec une introduction et des notes 
par H.Corbin et P. Kraus. 
راجع « تقد سات الشیح الشهيد ) ( محموعة من الاناشيد‎ 68 
۱ .1ا‎ Ritter : Philologika, ۱ راجم أرضا‎ 
Der Islam. ۲۸۵ سنه ۹۲۷ ص‎ ۲ < ۱ 
. راحع دائرة معارف البستاني مادة «السهروردی»‎ )۲( 


۱۸ 


الشھرزوری تلمده الماش 4 وشارح مولفانه لا نحد ق ترحمته الطو له 
۱ للسهروردى اجابة شافية عن هذه الااستسارات ۰ ۱ 


ولا شك أن صغر سن هذا الفیلسوف الصوفي وكثرة آسفاره كان 
من العوامل التی ضيقت نطاق اتتشار علمه وذيوع صيته فلم بحفل الجمهور 
وكثرة الخواص بتتبع نشآته الاولی ٠‏ 

ولد السهروردی بین سنه ۵40 ه و ۵۵۰ ه وقال ان مولده كان 
سلدة سهرورد من أعمال زنحان من عراق العجم وينه صاحب آثار 
البلاد (۱) اليها فيذكر « ان سهرورد بلدة بارض الجبال بقرب زنهان 
تسب اليها ابو الفتوح محمد بن بحيي الملقب شهاب الدین » ٠‏ 


أستاذه مجد الدين الجبلي في مراغة من أعمال اذربيجان حيث تلقى عنه 
اصول الحكمة والفقه » ومحد الدين الحیلی هذا هو آستاد الفخر الرازي 
۳( وكانت سنه ودين السهروردی مناظرات ومساحلات ۰ 


(۱) آثار البلاد للقزويني ص ۲۱۵ طبع فوستنفلد . وایضا راجع داثره 
المار ف الإسلامية 0 +بؤؤب ؤ +۰ M. Plessner‏ « بلده سهر ورد 
بلد في ميديا القديمة التي تسمى منطقة الجبال . ويعتقد نلدكه انها يمكن أن 
تر حع فی الاسم الى طوطنءة حاکم الحرة الفار سي > ولا مکن تحديدك موقع 
سه ر ورد بالضيط 4 و لکن الحفر افیین السلمین تحددون مو قعها عل الطر ق 
ہین همذان و زنحان الي یرو ل سلطانية 6 و کان طول هنأ الطر قش ھی فر سخا 
تینما تحد این حو قل ند کر عکس ا اور ده الاسطخرى ۰و فكد و فعت المدينة ى 
اندي الاكراد في القرن الرابع الهجري ( العاشر البلادي ) وقد هجرها اهلها 
و کائو ا من الزناد فه ولم سق منهم الا نفر قلبل 4 وقد دمرها الغول .و تصفها 
السعو ي بعد ذلك على انها فر به صغير 5 تحرط ها فری مغو لية متعدده في 
و سط حال ميدبا 2-0 

(۲) راجع « مساجلات فخر الدين الرازي » لبول كراوس في مضبطه 
العهد العلمی آلصري < ۱۹ ص 116 سنة ۱۹۳۷ . 


۹ 


ويذكر عنه ابن خلکان (۱) في الوفیات « كان من علماء عصره قرأ 
الحكمة وآصول الفقه على الشیخ مجد الدین الجیلی (۲) بمدینة مراغه 
من آعمال آدر بيحان » الى أن برع فیهما » ومحد الدین الجيلي هذا هو 
شيخ فخر الدین الرازي وعلیه تخرج وبصحبته انتفع » ۰ 

ولا ندري ايضا شيئا عن ظروف تلقيه العلم في مراغة » وكل الذي 
نعلمه عن محد الدين الحیلی آستاذه آنه كان من التکلمین الذیس تاثروا 
بالشائية » وانه كان فقها اکثر منه فیلسوفا » ثم تشیر الصادر بعد ذلك 
الى ان فیلسوفنا اخذ بطوف في الآفاق » فینتقل من بلد الى آخر تدفعه‌رغة 
ملحة في طلب ا معرفة » وقد آشار هو الى ذلك فى نهابة الطارحات قائلا : 
« وهو ذا قد بلغ سني الى قريب من لائة سنة وأكثر عمري في الأسفار 
والاستخبار والتفحص عن مشارك مطلع على العلوم ولم اجد من عنده 
خبر عن العلوم الشريفة ولا من یوّمن بها » (۳) ٠‏ 

واذا فنحن امام شخصية طموحة تسعی لتلقي العلوم والمعارف »وتلقی 
ف سیل لاف من عنت السفر ومشقة الطريق ما لا شتیها عن مداومتما 
للاستزادة » وتشیر الصادر مرة اخری » الى أنه سافر الى آصفهان »وهنالك 
قرأ البصائر النصيرية في النطق لعمر بن سهلان الساوي على الظهيير 


٠ىسرافلا‎ 


تقول تلمیدة الشهر زوری 0 » سافرق‌صغره 5 صلب العلم والحكمة 
الى اصفهان » وبلغنی انه قرأ هناك بصائر ابن سهلان الساوي على الظهیر 
الفارسي والله اعلم بذلك » الا ان كتبه تدل على انه فكر في البصاشسسسر 


)۱ وفيات الاعيان لابن خلکان ج ۲ ص ۲۵۷ طبعة القاهرة » وكذلك راجع 
شذرات الذهب لابن العماد ج ) ص۲۹۰ . 

(۲) ابن ابي أصيبعة ج ۲ ص ۲۲ . 

(۲) المطارحات طبعة وزنوم استانول ۱۹۲۵ فقرة ۲۲۵ ص ۵۰۰۵ . 

8 راجع الشهرزوري نز هه الارواح ورو ضة الا فراح (مخطو ط)‎ (O 


Y ۰ 


كثيرا ۰ » والبصائر تلخیص لنطق الشفا لابن سينا » وترجم أهمية مقامه في 
اصنهان الى انه اتصل فھا بمذهب اين سنا اتصالا وثيقا » فترجم 
رسالة اک لذي سینا الى الفارسية (۱) ۰ 

شير الشهرزوری ادضا الى انه كانت له صداقات واجتماعات 
ی المارديني (۲ ؟) وكذلك بذکر هذا ابن اہی اصيبعة ٠‏ وفخر الدین 
المأرديني هذا کان استاذا في ألاعة والفلسفة ف ماردین م ولا ا 


السهروردي استفاد من اتصاله به في تكوين مذهه الشاثي «لأن المأرديني 
هذا قد درس این سینا » ویظهر ان اتصاله ماردیني كان قبل مجيئه ( اي 


حلب » ۶ی الراجم رت نش بعد ذلك الى انتقاله الى 
ثم مقتلهء الا ان کی باز Corbin‏ (۳) وماسینیون Massign0n‏ )6( 

شیران الى انتقاله الى الاناضول ء وینقلان ذلك عن تاريخ السلاجقه 
0 ثم عن كتاب اللمع في البدع لادریس بن سدكن انتر كماني؛ 
وكذلك عن الشهرزوري ( ه) وهو بذ کر أيضا بهذا الصدد ان‌السهروردي کان 


)0 )- ات اه ير اثيل ص ٦۸‏ 

6 فخر الدين المارديئني هو أبو عد الله محمد بن عد چو بن عسد 
الر حمن الانصاري كان علامة وقته في العلوم ا د المعرفة 
بصناعة الطب متقنا أنغة » مولده 8 ماردین وأحداده 7 سے 9 
قرا فخر الددن الحكمة في ماردین علي حكيم آعجمي من همذان وقرا 
الطب على أمين الدولة ابن التلميذ تم آقام في مدينة حینی سنین کشر ه 

ذهب J|‏ ی دمشق سنه ۵/۱۷ وأقام بها الى آخر شعبان سنه ٥۸٩‏ ثم 
انتعل الی 3 حت بقي ي خدمه الملك انظاهر نحو سین › تم عاد 
الى ماردين وتوفي في ذي الحجة 65 ه . مات عن ۸۲ عاما . 
OT E‏ اة 
این مذهب أبن سينا 6 وله شرح على فصدته العينية - راجع طىقات 
الا طباء لابن آی أصيبعة ج ۱ ص ۹ ۹ ۱۱۹ 

(۳) اصوات أحنحة حبرائیل ص ۹۸ . 

(5) مجموعة وض تنشر 6 ماسنیون ص ۱۱۲ و ما نعد ها بار س سنة 
5 . 

(ه) الشهرزوری مخطوط السلطان أحمد خان صورة شمسية بجامعة ل 


۳۱ 


فضل الاقامة بديار بكر » وقد اتصل بامير خربوط عماد الدین قرةارسلاد 
واهدی اله کتاب الالواح العمادية ٭ وبذدھب اوت الی‌آن السهروردي 
اسس مدرسة اثراقية في بلاط هذا الامير » ولكن الصادر الاخری 
لم تؤيد هذاالرآي ء م ان صغر سنه وكثرة اسفاره لا تجعلنا نعتقد انه 
كان لديه من الوقت ما بسمح له بتكوين مدرسه فلسفیه » لا سيما وان 
اقامته في الاناضول عند الامیر ارسلان لم تطل لان الشيخ کان در 
الاسفار مبالا الى التحوال ٭ 
وضیف ماسینبون الى هذا ان هذا العهد كان عهد الشباب الاول‌عند 
السهروردی وانه كان اشراقبا محضا ه واذا سلمنا بهذا فمعنی ذلك انسه 
اتصل نے قبلذهامه الی‌ماغة لدراسةالفقه وا ا ءوهذاغیر 
صحیح » لگن الثابت الذي تورده الراجع أنه بدا حياته العلمبه پاتصاله 
بأستاذه محد الدین الحیلیق‌مراغة » وهناك اتصل دالفلسفه الارسطه‌وادن 
فلم تكن الاشراقية خالصة تماما من الارسطية في بلاط ذلك الامیر »لم 
اتنا راینا ان فلسفة الاشراق ظهرت في ثوب متماسك في حكمة الاشراق بعد 
الالواح العمادية ٭ واذن فتکون الالواح بداية تفلسف لشاب درس الفلسفة 
المشائية وقد عاش في بيئة تموج بها فتآثر بقضاياها ٠‏ وبالفعل نجد فى 
الالواح مؤثرات مشائية » فليس صحيحا ان الالواح العمادية كما ذكر 
ماسینیون تعبر عن نزعة اشراقية خالصة ٠‏ 
والمهم ان الراجم كلها حتى الشهرزوري تی نہ الى 
اتصال السهروردی بقرة ؛ ارسلان مع أن الشهرزوري كان للميدة الوفي ء 
ب القاءر در قم ۳۷ ۰ ورفه ۳۲٣٣‏ وق‌نسخه الاستاذ محمود الخضیر یی 
ور قه ۷ جاء ما بلي «کان ر حمه اللەغابة و ف (التجر رد 6نهاية فير فضه 
الدنیا » بحب المقام بدبار بكر وق يعض الإو تات نهیم بالشام وق بعضھا 
بالروم وکن قتله علی ما كلفط اد تر ور سے ال 
شام دخل حلب وصاحبها بومئذ اللك الظاهر بن صلاح الدسن 


تور سف ۰ وكان قدومه الى حلب كما نعل أبن أبي اصیبعة سنسة 
۹ء مور الطكات ی ا هن ۱۸ 


2 


وكذلك المؤرخون العاصرون لم يشر معظهم الى ذلك مما قد يدل عبسبلى 
عم اهمبه هد | الاتصال في نظرهم » وقد e‏ جب بحيث لم 
تستدع الا تتباه من جانبهم ٠‏ ۱ ۱ ۱ 


م4 فظهمر م 
الس روردي في حاب 


لا تعطنا ال من تفضيليا لحياة السهروردي في حلب بل ان 
معظمها لا یکاد يذكر شيئا ما عن نشاطه العلمي في حلب ويكتفي بان يورذ 
اتهام الفقهاء له بالزندقة والالحاد والمروق عن الدين ثم يسجل واقهة 
مقتله ۰ 


وقد كان هذا الشیخ الا شراقي على كثير من عدم الا کتراث لار اء 
الفقهاء » و کان الفقهاء من ناحة اخرى خصوصا ف ال تی الخنسامس 
والسادش الهحری تلمسون لاصحاب النظر العقلي مظان المرؤق عن الذهت 
الديني الرسمی فیحکمون بکفرهم ويطلبون اقامة الحد عليهم ٠‏ ۱ 

و کان الحکام وجلهم من اهل السنة بعد ان دالت الدولة الفاطمية 

الشسعهة تخوفون من . الحرکات الباطنبة وشتطون في محاریتها » وهالمم 
اتتشار الاسماعيلية کمذهب ديني في الشرق فاخذوا بضقون الخناق على 
أصحاب الدعاوی الباطنبة » ومتفلسفة الصوفهة هم آقرب اللفکرین الشاثا 
شارات الباطنية > وهكذا نستطيع ال ترسم الاطار الذي وخ وة 
حادثة مقتل السهروردي والحلاج قبله في مشرق ٠‏ ۱ 


غر ان لکل حادثة معينة مقدمات خاصه تفضی اليها سے ےا 
نحد تهو را وعدم تحفظ من حاذ ب‌السهروردي ؛ ومن تاحبه آخری نحد 


۲۳ 


حقدا ورغبة في التشفي من جانب الفهاء ٠‏ وقد لقي منهم السهروردي عنتا 
واضطهادا بالغين حتى انه بذکر ف اخر التلویحات « ولا تبدلن العلسم 
واسراره الا لاهله » واتق شر من احسنت اليه من اللئام » فلقد اصارتتي 
منم شدايد » ٠‏ 

وبورد الشیخ سديد بن رقيقة (۱) أن « شهاب الدين السهروردي كان 
يتردد اليه في اوقاته وبينهما صداقة وكان الشيخ فخر الدين بقول لنا ء ما 
اذكى هذا الشاب وافصحه » ولم اجد احدا مثله في زماني » الا اني اخشی 
عليه لكثرة تهوره واستهتاره وقلة تحفظه ان يكون ذلك سببا لتلفه » ٠‏ 
ويستطرد فخر الدين المارديني فيقول « فلما فارقنا شهاب الدين السهروردي 
من الشرق وتوجه الى الشام » أتىالى حلب وناظر بها الفقهاءولم‌بجاره‌آحد 
فكثر تشنيعهم عليه فاستحضره السلطان الملك الظاهر غازي بن الملك الناصر 
صلاح الدين بن بوسف بن ايوب واستحضر الاكابر من المدرسين والفقهاء 
والمتكلمين ليسمع ما يجري بينهم وبينه من المباحث والكلام » فتكلم معهم 
بكلام كثير » وبان له فضل عظيم وعلم باهر وحسن موقعه عند الملك الظاهر 
وقربه وصار مكينا عنده مختصا به » فازداد تشنيع اولئك عليه وعملوا 
محاضر بکفرہ وسيروها الى دمشق الى الملك الناصر صلاح الدين » وقالوا 
ان بقى هذا فانه بفسد اعتقاد الملك » وكذلك ان اطلق فانه بفسد اي ناحبه 
كان بها من البلاد » وزادوا عليه اشياء كثيرة من ذلك ء فبعث صلاح الدين 
SS‏ اس اس جس ی و 

فيه : « ان هذا الشهاب السهروردی لا بد من قتله ولا سبیل أنه بطلق‌ولا 
دی بو من الوجوه )| هھ ۰ » 

ود کر اين أبي أصيبعة في موضع آخر « أن الشهاب بحث مع الفقهاء 
في سائر الذاهب وعجزهم » واستطال على اهل حلب وصار یکلمهم کلام 


. ۲ عیون الانباء في طبقات الاطباء لابن أبي أصبيعة ص ۱۷۷ ج‎ )١( 


۳ 


من هو آعلی قدرا دوم ہر ےم بے دمه حتی قتل +( 

والدی نستطیع أن نصل اليه من هذه النصوص هو : 

١‏ سے لک السهروردي اسان اهل حل ب‌وجادلهم فحقدو | عليه وسيروا 
محضرا بكفره الى صلاح الدين الایوبي ٠‏ 

۲ - والامر الثانی ان اللك الظاهر كان يؤثر السهروردي وبجله 
ویقدمه على فقهاء حلب مما احفظهم عليه ٠‏ 

وید کر ابن جب ان الشیخین مجد الدين وزين الدين ابني جمل 
(آو جهیل ف بعض ا را- جم ) كانا اشد الجماعة عليه » ولا نعرف السبب 
ی ذلك ال 0 مهروردي قد تطاول علیها واحتد في مناقشه 
فقهة او كلامية فحقدا عليه ۰ 

غير اتنا نقف عند الصلة بين الملك الظاهر والسهروردی ٠‏ فهل سيرم 
اللك الظاهر بعد محادلته للفقهاء واتتصاره عليهم » » او انه كان له به اتصال 
من قبل ؟ ان الروابات تکاد تجمع على ان املك الظاهر قد آثر « الشهات » 
لعلو كعبه في العلم » ولا شهده منه من اتتصار حاسم على فقهاء حلب ءولکن 
مرجعا واحدا شیر الى سايق معرفةاللك الظاهر به »وهو طبقات الاطباء(۱) 
وینقل عن صاحب الطبقات معظم مؤرخي الترجمات خصوصا في ترجمة 
السهروردي > ولكن على الرغم من هذه العلاقة الوشقه » فانها لم تشفع له 
ولم تود الى انقاده من الوت ۰ 
سیب مقتله (۲) 

وینفرد العماد الاصفهاني العاصر لصلاح الدین بابراد القصة الكاملة 
لقتله (۳) « سنة همه وفها قتل الفقبه شهاب الدین السهروردی وتلمیذه 


و و هجوج سس و مم سای و و اج وه ar‏ سا جرج سس جرب ی o‏ مس eee area‏ 


) ( طبقات الأطباء این آبي أصيبعة 

676 راحم مقال الو 7 عن «کیف ابیح ۳2 السهروردی الا شہ راقي» 2 محلة 
الثقافة المدد ۷۰۲ في ٩‏ دوئیو سنة ۱۹۵۲ 

orientales, tome ۷۲۲۰۷۲۲۲ années, 1937-59 (3)‏ ومع Bulletin‏ 
البسستان الجامم لتو ار بح الزمان لعماد الدين الاصفهاني ٥٩۲‏ ٢۹١٥ھ‏ 
وقد نشره Claude Cahen‏ 


Yo 


شمس الدین بقلعة حلب » آخذ بعد آیام » و کال فقهاء حلب قد تعصیو اعلیه 
ما خلا الفقیهین (ابنى جهيل) فانهما قالا : هذا رجل فقبه ومناظرته ف‌القلعه 
ليست بحسن » ينزل الى الجامع ویجتمع الفقهاء كلهم ويعقد له مجلس » في 
الخلاف ما ترجح لهم عليه بحجة ۰۰۰۰ واما علم الاصول ماعرفوا انيتكلموا 
معه فيه وقالوا له : آنت قلت في تصانيفك ان الله قادر على أن بخلق نبا 
پا ویس کور اد ار یی و و یز 
عي : فهل ستحا ل مطلقا ام لا ؟ قالوا 0200 
وعملوا له اسيابا لأنه بالجملة كان عنده نقص عقل لا علم » ومن جملته 


و اهمبه هذا الثص ترجع ای ان مو لفه وهو عماد الدين الاصفهانى 
كان معاصرا للسهروردی » ولرابه قيمة تاريخية كبرى ء اما الواقعه التي 
آوردها العماد الأصفهانی فتتلخص ف أن هوّلاء الفقهاء کانوا تمسکون 


اما السهروردی فانه فصل بين النقل والعقل » سن الامکان التار مخ 
والامكان العقلی » فلیست هناك استحالة مطلقة تعطل القدرة الا 
فالسهروردي لا بهاجم النص الديني الذي يذكر ان محمدا خاتم المرسلين 
اد لد اش لئ پر اس تھے پا خر انان ای تی 
جديد » وهذا الامكان ليس من نوع الامكان الذي بخرج من القوة الى 
الفعل ب حسب ارسطو ‏ بل بمعنى ان هذا الامكان قوة محضة لا تخرج 
ابدا الى الفمل ۰ فمن ناحية لا بعترض السهروردي علی صحة التص الديني 
ومن ناحية اخری بتفادی تعطیل القدرة الالهية بایجاد تبرير عقلي للمشكلة 
ن‌طرق الامکان الطلق » وحتی النص الدننی ذاته ستند الى القدرة 
الالهية ٭ فالخلاف اذن قائم بین ما تستطیع القدرة الالهية أن تفعله اطلاقا 


۳۹ 


وبين النص الديني القانم بالفعل ء ولا تناقض مطلقا بين الناحیتین ٠‏ 
افضت هذه المشكلة الى قيام الفقهاء ضد السهروردي يريدون ان 
سعدوه عن مجلس اللك الظاهر فآفتوا بقتله واتصلوا یالسلطان صلاح 
الدين الذي امر بخنقه ٠‏ وقد ذكر فون كريمر )١(‏ سببا آخر لمقتله يدهب 
فبه الى أن السهروردي تناول مشكلةالامامة تناولا فلسفيا مماأغضي فقهاء 
السنة الذين يرون في الكلام عن‌الامامة » اثارة لآراءالباطنية الهدامهءوالى 
هذا الرأي ذهب الاستاذ هورتن (۲) حيث قال ما مؤداه : « ان السهروردی 
مذهبه في دائرة الدعوى الاسماعيلية القائلة بأن أبناء على هم صور للتجلي 
الالھی ء ولهذا اعتبر ثاثرا سياسيا يعمل على قلب النظام » وكان مصيره 
كمصير الحلاج من قبل» ٠‏ واعتمدهورتن في حکمه‌هدا على نص للهروردي 
من حكمة الاشراق هذه عبارته «العالم ما خلا قط عن الحكمة وعن شخص 
قائم بها عنده الحجج والبينات» (۳) وآضاف هورتسن الى هذا 
ان نیت من شرح القطب الشیرازی » على أننا نعتقد أن کلام 
السهروردي صریح وصل الى النشحه ی ی و الشخص 
الأ بد بالححج والسنات آنه « خليفة الله في آرضه » (ص ۲) وقوله آضا 
وكات لجراي بت في الوقت متوغل في التأله والبحث 

فله الرياسة » وان لم نتفق » فالمتوغل و فى التأله » المتوسط في البحث : 

وان لے شق » فالحكيسم التوضل في اتا عديم البحث ٠‏ 
وهو خلفة الله » ولا تخلو الارض عن متوغل ف التآله ابدا ۰۰ اسان 
التوغل في التأله لا يخلو العالم عنه ۰۰۰ اذ لا بد للخلافة من التلقي لان 


“0ك 


maman‏ مع رتیه محص یرٹ شس سرت st‏ یچره 


Alfred von Kremer : Geschichte der herrshchenden Ideen des Islam, )١١ 
Leipzig, 1868. p. 92. 
۱۲۵ میونیخ ۱۹۲۲ ص‎ M. Horten, Die Philosophie des Islam, راحع‎ (¥) 
- ۱٩ حكمة الاشراق ص‎ )۲( 
©» الاشارة هنا وخلال هذا البحث ال ى طبعة طهران » وقد ظهرت‎ 
بعد انمام هذا البحث » طبعة حدنده لکتاب (حکمة الأشراق» أخرحها‎ 
. مع مقدمه بالفرنسية الاستاذ هنري كوربان‎ 


۳۷ 


خلفه الكت لا بد له آن‌تلقی منه‌ماهو دصدده (ص؛ ۲) »ویقول‌السهروردي 
ضا : ال الامام الدي تتوفر فه هذه الصفات ؛ وهو الاحق الراسه ؛ 
قد يكون مستولیا فيكون الزمان نوريا » وقد يكون خفیا وهو ما يسميه 
كافة التصو فه باسم القطب» ٠‏ واذن فالامام ف نظره موجود في كل زمان 
وله من السلطان والخصال ما بعزوه الا سماعلبه ال ی امأمهم من حق في 
التشریع م نحيث التأويل والتعدیل والتجديد ٠‏ 

وادن فالنبوة 2 نظر السهر وردی وهي ضرب من الامامه ‏ لا 
يمكن أن تنقطع فهي ضرورية الحصول من وقت الى آخر لحفظ النظام 
رما امرس 

ولا شك في أن هذا بوضح لنا الحكمة في اختیار الفقهاء الدین امتحنوا 
السهروردي لاسئلتهم ولا سيما السؤّال الخاص بقدرة الله على ارسال 
الرسل والانساء بعد وفاه النبي محمد » فلیس مقصودهم من السوال 
احراجا له » وانما القتصود هو حمله على الاعتراف بأفكاره الباطنیه‌الخاصه 
بصفات الامام واظهار ما بين هذه الافکار وبين ظاهر التصوص الق رآنبة 
من تناقض یبیح الافتاء بالحكم عليه ٠‏ 

وعلى الرغم من هذا فان السهروردي رد عليهم ردا ينهم منه انه 
بحاول الدفاع عن القدرة الالهية بأسلوب آهل السنه » ونفهم منه في 
نفس الوة ت‌نظربه الشيعة ف الامامه (۱) ٠‏ 
ولکن كيف قتل السپر, ردي 7 : 

والروابات التى تذكر بهذا الصدد كثيرة » فمن قائل انه ترك بدون 
طعام حتى تلف لأنه كان يحب الرياضات وعدم تناول الطعام » ومن قائل ان 
بے ہلا شی ٠ )٢(‏ 


)۱( راجع بحثا للمدٌ لف . عن «نظربة الا مامه دين الباطنية والسھروردی) 
ف محلة الثقافة عدد ۷۰۵ (۳۰ بونيو سنة ۱۹۵۲) ء عدد ۷۰٦‏ (فى ۷ 
ws‏ مت 15 
۲( رات اوت لان العماد ج ؟ «قال أبن الاهول ۰ قيل قتل و صلب» 
وقيل ۰ خر آنواع القتل فاختار القتل بالحوع لاعتیادہ على الرياضات 
فمنع من | الطعاء حتی تلف ) 
۳۸ 


سول ابن آبي اصیعه « ولا بلغ الشهات ذلك وشن أنه شتل ولیس 
جهة الى الافراج عنه » اختار أن ترك في مکان مفرد ویمنع من الطعام 
والشرات الى أن يلقى الله تعالی»ففعل به ذلك وكان فی آواخرسنه ۷٦‏ ھ 
بقلعة حلب » وکان عمره نحو ست وثلاثين سنه ۰» والمهم 2 ذلك أنالملك 
الظاهر ه و الذي قام بقتله بناء على امر والده و قال انه ندم على فعلته بعد 
ذلك وقبض على الدین وشوا به وسجنهم » واخذ منهم آموالا كثيرة (۰)۱ 

و بختلف الرواة في ابراد تاریخ وفاته » والاختلاف لسن کسر » هم 
لا بتعدون سنتي ده و۸۸٥‏ » واتخذ ماسینیون () التاريخ الاوسط آي 
۸۷ على انه تاريخ وفاته ٭ ويظهر ان ماسينيون استند الى ما اورده ابسن 
اہی اصيبعة الذي يذكر ان السهروردي قتل في الخامس من رجب سنة 
بره ھ بحلے و در بدهد | الرآی کل من «Ritter‏ )۳( با يدم 
برج )٥(‏ ويتفق مع اين اصيبعة اليافعي )٦(‏ وابن شداد (۷) وا بن خلكان 
٠ )۸(‏ آما تلميدة الشهر زوري شذ کر سنة ٣۸٦‏ ه على آنها اي 
فيها استاذه » وكذلك العماد الاصفهانى المعاصر له يذكر حادث مقتله 
۸ھ ء وهذا ما يلقي نوعا من الشك على التاريخ الذي اورده ابن ۳ 
أصببعة ومن نهحوا نهحه و نقلوا عنه » غير آن ما آورده العماد لا رقی الى 
مرتبة الحقيقة المطلقة ما دام الشهرزوري وهو تلميذ السهروردي المباشر 
بذکر مقتله سنة ٥۸٩‏ ھ ٭ 


(1) طبقات الا طباء ادن أبي أصييعة ح ۲ ص 11¥ ومأ بعدھا . 

(٢‏ معحمو عة صمو ص لم تنشرم ل ن ص * آ و ما ا 

( رتر وم اج[ ویر ج ۲٤‏ ص ۲۸۵ .۰ 

(٭) بر وكلمان تار بح الأدب العربی 5 

نا شان وھ ات دال 5 المعارف الاسلامية . 

() مره الحنان لليافعي ص & (f‏ ۰ 

۷۸ ا صلاح ألدين لابن شداد . 

۱ وفيات الأعيان لاسن خلکان < ۲ ص ۲۵ من طبعة ولاق 

سئة ۹ ھ ح ۲ ص اس من مخطو ط دار الکتب القاهر ه سنه ۲۲۲ 


سے 
ج 


۳۹ 


وينسب الى السهروردی شعر قاله وهو يلفظ انفاسه الاخيرة بورده 


ابن ابی أصيبعة ۰ 


مىتا 
وانسا ایوم اناجسي نكا 
و الانفس عن آحسادها 
لا ترعكم سكرة الوت فسا 
عنصر الارواح ینا واحد 
ما اوه سی لا تست 
فمتى ما كان خیرا فلنا 
فارحموني ترحموا أنفسكم 
ننن رای کرو اس 


وعلیک من کی ا 


فبكوني اذ رآونی حزن (۱) 
وآری الله عسسانا هنا (۳( 
هي الا اتتقال من هنا 
وكذا الاجسام جسم عمنا 
واعتقادي أنتكم أتم أنا 
وبين ما۔ کیان شرا فیا 
واعلموا آنکم في اثرنا 
انما الديا على قرن الفا 


ولا تشیر المراجع الاخری التي بين بدینا الى مثل هذه القصيدة مما 


وهناك دليل مذهبی ف هذه الاسات دید ذلك ؛ فا لست الدی اوله 
(ما آری نفسی الا انتمو ) هذا البیت شیر ف حلاء الى الحلول » فقوله 
انه بری نفسه في تفوس اصحابه » وآن تفوس اصحابه ما هی‌الانفسه» اما انه 


)۱( أي أنا روح 2 بدني تر کته فانهار ولم ستطع النحاف لي لضعفه 
وعدم قدرته على السمو الی مر تعی الروح ٠‏ 


(۲) اي انني متجه الى العالم الاعلی 


(المقلی) انتاء فتره ترك الروح لحسدي 
هذه | لاحظه آری ألله 4 والو قف هنا لت 


ل في فيدون جتتتا حضر ته الو فاه و کذ لك مو قف أرسطو في 


كناب التفاحة النحول ۰ 
(۳) أى فجاهدوا آنفسکم < 


و تستطیم ما هی د TT‏ و و صوح 4 أي أن ا اذا 
رد نها أستطاعه مس امہ شور الانو ار عبانا ۰ 


يشير به الى اعتقاد فلسفي في النفس العلمية » وكيف انها منبثة في 
ا ا سیت 
سيكولوجية تتحد فيها النفوس وتصبح نفسا واحدة » ولبس فیما سنورده 
من نصوص السهروردي ما يسمح لنا بهذا التأويل لنظريته في النفوس ٠‏ 


ويقال ان السهروردی تنبا بالمصير الذي سيلقاه في القصيدة التي 
مطلعها ۱ ۱ 


أبدا تحن اليكم الأرواح ووصالكم ريحانها والراح 
وقلوب آهل وداد کم تشتافکم والى لذيد لقا تكسم ترتاح 
وارحمتا للعاشقين تكلفوا ستر المحة والموی فضاح 
بالسر ان باحوا تساج دماژهم وک ذا دمساء العاشقین تاح 
واذا هموا كتموا تحدث عنهم عند الوشاة الملدمسع السفاح 
ودت شواهد للسقام غا تسا ۱ أمرهم ابضاح 


فقو له ) بالسر ان باحوا تباح دماؤهم ( اشارة الى الاضطهاد الدی 
کان‌بلقاه الفلاسفة والصوفية في عصره»وعلى الاخص الحلاجء وتنبق بالمصير 
الذي لقيه هوء مع ان السهروردي لم يبح بالسر» اي لم یکشف عن حقيقة 
اعتقاده الصوفى » أو أن کون المراد بالسر اعتقاده الباطنی ف الامامة 
وكان العصر عصر اضطهاد للباطنية » وهو قد باح ا اي بحقيقة 
الامامة » و لدلك فقد قتل » وعلی هدا الاساس بصدق قول فون كريمر ق 
آن السهروردي قتل لأنه صرح برآه في الامامه ۰ 


۳۱ 


مدی معرفتنا نھب السپروردي : 

۱- اشتهر السهروردی انه مؤسس الدهب الاشراقی ؛ ولا قصد 
بلفظ « الاشراق » هنا الدلول الشائم له فحسب من حيث أنه بعني‌الذوق 
والکشف » بل لقد استعمله السهروردی‌استعمالا خاصا للدلالة على مدهب 
بقوم على اعتبار اللور ا بدا الخالس للوجود با کنله » وعن هذا ادا 
تصدر سلسلة من الأنوار » تولف في محموعها الوجودات العالیة سواء 
ال منها او الطلمانة ۰ 

ونريد في هذه الرسالة أن نحدد آصول‌هذا الذهبت وآن تتتبع‌مصادره 
الأولى ٭ وليس من شك فی أن عملا كهذا بتطلب دراسة عميقة مستوعبة 
لهذه المصادر ؛ والى الآن لم يتناول أحد هذا العمل الضخم في مجمله فيما 
عدا ما نشره الأستاذ کوران ونطبه© .11 ( معهد الدر اسات‌العلیا بباريس) 
من رسائل السهروردي الصوفية و ادر هة توطلة لدراستها درا 
دقشقة » هذا بالاضا خ4 اا ما نشره الأستاذ فان دن برج )01( 
وقد نشر الشيخ محمد اقبال فی كتابه « تطور الميتافيزيقا » في 
فارس» (؟) فصلا عن ثنائية النور والظلام عند السهروردي تناول فيه 
بعض الجوانب الميتافيزيقية والنفسيةوالمادية في مدهب شيخ الاشراق بصورة 
موجزة ظهر فها ان کاتبھا اعتمد اعتمادا مباشرا على بعض اجزاء من حكمة 
الاشراق دون الكتب الاخرى ٠‏ 


وغیر هوّلاء نجد ماسينيون بعرض لبعض القارنات البسیطه بين 
السهروردي والحلاج في الطواسين مثلا ثم يشير في کتابه ( مجموعة نعوص 
لم تنشر ) الى مقتطفات من مخطوطات للسهروردي فیشیر مثلا الى قصيدته 
التي مطلعها « ابدا تحن الیکم الارواح ٠‏ » 


سد مم سس سو سم وت سی جس تح پر سے سید سب لئاسمو رج سا 


(۱) لقد ترحم قان دن برج كتاب «هیاکل النور» الى اللغة الالمانية . 
(۲ عمد اقبال « تطور المتافيزيقا في فارس » لندن سنة ۱۹۰۸ ص ۱۲۰ وما بمدها . 


۳۲ 


وبورد آبضا نصا من المناجاة » ثم جاول أن بضع تصش سا لک 
السهروردي » سنناقشه في موضع آخر ٠‏ ۱ 


وقد كتب كاراديفو مقالا اجماليا عن الفلسفة الاشراقية عنسد 
السھروردی المقتول فی الحلة الا سو ن4 سنه ۱۹۰۲ » ولكن كتابته كانت 
شبيهة بما یکتبه الرحالة الذي تبهره الظاهر الخارجية للبلد ان بکشفه 
لول مرة فيقف عند هذه الظاهر دون النفاذ الى باطن الحشقه » على أنه بعد 
أن ذكر تأثر السهر وردي بان سينا آورد طالفه من المصادر الهللينية 
والفارسة ٠٠٠‏ الخ » على أنها مصادر للمذهب الاشراقي ٠‏ 


وكتب فان دن برج فصلا موجزا تحت كلمة سهروردی بدائرة 
المعارف الاسلامية ورغم أنها اشارة موجزة الا أنه قد عرض فيها بوضوح 
لبعض النواحي البارزة في المذهب الاشراقي ٠‏ 

وهناك من تعرض للمذهب الاشراقي بصفة عامة مثل نللينو ( ١‏ ) 
وجورجي (؟) وحاجی خليفة ٭ آما الذين تعرضوا لنقد الفهرست التاربخی 
لكتب السهروردي فکثیرون نذكر منهم الفاردت 46٭ 0ھ ف 
فهر ست مخطوطات برلين العربية وریتر )چ ف مجلة الاسلام التي 
تصدر بالالمانية وکوربان في مقدمة الرسائل الميتافيزيقية و مہات في 
كتابه « ثلاث رسائل صوفية » ٠‏ 


؟ ‏ وقد هنت لنا هذه النشرات والبحوث القصيرة التي نشرت 
عن رسائله وعن فلسفته ادراك خصوبة هذا المذهب وغناه واحتوائه على 
مزيج غريب من الثقافات التي كانت شائعة في ذلك الوقت مما يعرف 


بالثقافة الهللىنىة Hellénistiquê‏ ہ٠٠‏ تۂ 0وہ حث نمشز a‏ السارات 
0 .011621216 7111050823 )1( 
Illumination in Islamic Mysticism by Jurji.‏ )2( 


۳۳ 


الروحية الصادرة عن الأفلاطونية الحدثة والغنوصية والانوية ٭ وكان 
الشرق الأوسط موعلا للمدارس التى اصطرعت فيها المسيحية مع الوثنیه 
في الفكر والعقيدة حيث كان یدرس هدا المزيج الفکری في مراکز 
الدراسات السريانية والساسانية قبل الفتح العربي ٠‏ 


۳ # وموقف السهروردي من هذه التيارات المصطرعة المتعارضة ؛ 
وهو فیلسوف مسلم قبل كل شيء » هو الموقف التاريخي الذي وقفه 
فلون وغيره ممن استعملوا الرمز لتلافی التناقض العقلي ٭ وسنری شيخ 
الاشراق نتبع هذه الطريق حينما بعرض بصفة خاصة لمشكلة العلاقه 
الوجودية بين وحدات النور ووحدات الظلام » فيستعمل الرمز ليتهرب 
من مواجهة الثنائية الفلسفية التي تظهر بصورة واضحة ف ثنانا مذهبه ٠‏ 
ولكننا سنری انه واشیاعه بقدمون النزعة الصوفية العميقة على التوافق 
الذهبي والا نسحام الفكري ۰ 


السپروردي فی عصره : 


لا شك ان القرن السادس الهجري لم يكن القرن الذي تحترم فيه 


ونعلم آن الاشعري حینما واجه العتزلة حاملا لواء تعاليم آهل السنه 
كان مؤذنا سدء ثورة فكرية جامحة على الذاهب الباطنية والتأويلية» 
بحيث اننا لم نلبث أن واجهنا شخصية أشعرية جبارة هي شخصية الغزالي 
المنافح عن المذهب السني » وانتشرت موجة شديدة من الاضطهاد 
والتعص ضد الفلاسفة والباطنية من اسماعيلية وشيعة وامامية » وقد 
شنها الفقهاء حربا شعواء على احرار الفكر فاحرق منهم من احرق وبددت 
كتبه وشرد تلاميذه » وما جرى للحلاج بعد صورة لما کان بحدث لكل 


۳ 


مفکر حر جاهر برآه أو جر على مناقشة الفقهاء حاملي لواء التعصب 
للنص » وکان هؤلاء الفقهاء على عداء صریح سافر مع الفلسفة ومنتحلیها ٠‏ 
ومن يقرأ ابن تيمية بحس الحماس في التعصب للموقف السني وهجوما 
شنیعا على الفلاسفة والصوفية ٠‏ 

وفي هذا الحو الذي بزخر بالتيارات الفكرية المتعارضة » 
وباضطراب سياسي دائم بسبب الحروب الصليبية وقرب العهد باندحار 
المذهب الفاطمي الشيعي » مما يستلزم محاربة النزعات الباطنية التي تذكر 
الناس بالمذهب الفاطمي » > فى هذا الحو عاش السهروردي متنقلا لا يكترث 
لشيء » وسافر الى آصفهان ثم الى بعداد ثم الى حلب ٭ 


السهر وردی ۴ بلاط السلا ح48 :+ 


وكانت له أيضا مدرسة اشراقية آسسها في بلاط اللك قره آرسلان . 
ا اليها أبناء اللك السلجوقي » وقد عاش السهروردي في هذا الىلاط 
بعض الوقت وكان لذلك آثر كبير عليه في تكوين : فلسفته ء اذ ان هذا 
النلاط کان ف لاد الروم حبث تلتقي الثقافة السز نطبه ورشه الفکر 
اليوناني والهلليني مع الفکر الايراني » ویجتمع هذا الخليط مع التراث 
لاسلا الى جائب را السيحي» وا کر دلبل على وحود الفکري 
الاہرانی وجود الشاعر نظامی في هذا الو سط السلجوقي الذي تلتقی فيه 
هده التا رات الفکر ده الختلفه ۰ 


وكذلك عاش هناك ا 3 0 رومي سی کیم وهو 
موجودة الى الآن (۱) ٠‏ 


(1) Corbin, Recherches Philosophiques 1932 - 33. 


۳٥٣ 


وقد اتصل هذا الصوفٍ (جلال الدین) بابن العربي في دمشق ویجب 
آلا نتسی آنه كان للسهروردي كين الاثر ف ما الجو الفلسفی الذی 
عاش فيه جلال الدین الرومي ٠‏ ۱ 

وقراء‌تنا لرسائل السهروردی الصوفبه وعلی الأخص موّنس العشاق 
وآصوات أجنحة جبرائیل توضح لنا مدی تآثیرها في موقف ابن العربي 


والجیلی ٠‏ 
التأثير الفار سي 


ویستخدم « الشیخ 4 فی کتابانه بعض المصطلحات والأسماء الفارسية ع 
ففی حكمة الاشراق ورد استمرار آسماء الحکماء الأقدمين الدین مثلون 
الثقافات اليو نانية والابرانية » فهو بدا من آنباذوقل وفبثاغورس وأفلاطوز 
وهرمس وزرادشت ؛ و یذ کر أنه قد تأثر بفلسفة حکماء فارس علط ی‌وحه 
الخصوص م نحيث اقامته لدهبه على آساس التمییز بين النور والظلمه ء 
بين عالم الانوار وعالم الظلمات ء وهذا الترتیب الوجودي سے ما ورد 
في الابستاق ںہ ھ كتاب الفرس القدماء القدس من تقرير مبدآین 
آحدهما للنور والاخر للظلام > وهذا مع أن السهروردي لم بقل سدا 
خاص للظلام كما سنری » وهو برجع مباشرة سدهبه الى زرادشت نسي 
الایرانیین » ولکننا لا نستطیم أن نذهب معه و تسلم بحشقه التائبر الفارسي 
الخالص نان مبدأى النور والظلمه قد عرفتهما الافلاطونبه الحديثة وهی 
الو الباشر الذي استمد مته السهروردي اصول مذهبه ۰ 1 


الأثر اليوناني 
آفلاطون وآرسطو : آما فیما بختص بآفلاطون فهو ید کره مع 


وو یف ای ارم مہ شس + کل سای ان 
نعد الفلسفة الاشراقية فرعا جدیدا للافلاطونية المثالية ؟ وهل بمکن اعتبار 


۳۱ 


الأنوار الشرقة مثلا أفلاطونية ؟ هذا ما ستتناوله بالبتعث ٭ 


ولکن كيف عرف آفلاطون وأرسطو فى الشرق ؟ وما مدی تأثير 
الأفلاطونية المحدثة وما احتوته من تراع هلليني في الفكر الاسلامي 
عامة وفي فكر السهروردي خاصة ؟ 


ما آثر السيحية بل الفرع المسيحي للغنوصية على وجه أدق في مذهب 


الدهب الاشراقي : 
الاش الاسلامي الفلسفي 


يبدو الطابع الشائی الاسلامی بصفة خاصة في جميع موّلفات 
السهروردي > بل ان شارحه القطب الشيرازي دد کر ف 7 حكمة 
الاشراق أن السهروردي قد تسامح بالمماشاة مع الشائن في كثير من 
الواضع اف السهروردی قد ذكر في حكمة الاشراق (آن صاحب هذه 
الأسطر سر حكمة الاشراق ‏ كان شد دد الدب عن طرق الشائن ئ ٤‏ 
صباه حتى اهتدى الى نور الحق أي الى العالم اللدني الاشراقي) ۰ وتأثير 
الفارابي وابن سينا واضح كل الوضوح في كتابات السهروردي » قمع أنه 
بهاجم الشيخ الرئيس الا أنه يتابع كما سنرى الاتجاه الافلاطوني الحديث 
الاسلامي في نواح كثيرة من مذهبه ورغم أنه بنتقد بعض نواحي المنطق 
والفيزيقا عند المشائين الاسلاميين الا أنه شایعهم في كثير من آرائھم ٠‏ 


ولا يسكن أن نٹکر آثر القرآن على النتاج الفلسفی والصوفي 
فالقرآن يشير في مواضع كثيرة الى النور «الله نور السموات والارض ؛ 


۷ 


مثل نورهكمشكاة ۲۰۰۰ (۱) ثم آثر الفکرین الذین تأثروا بالقرآن ءمثل 
الغزالي وسنرى مبلغ تأثير مشكاة الانوار على تفكير السهروردي »و كذلك 
تأثير بعض الفرق الدينية التي تاثرت بمؤثرات خارجية کالقرامطة مثلا » ثم 
العقلبه م تأثير أبى طالب المكى والحلاج من الناحبه الر وحبه ٠‏ 


منز لته فى عصرء : 


اختلف الورخون ف رسم صورة واضحة لانعکاسات آهل العصر 
الذي عاش فيه السهروردي بصدد آراء هذا الشیخ الاشراقي فکلمم 
تفقون أولا على أنه كان ذکیا بارعا في الحكمة والفقه وأنه كان مناظرا 
محجاجا (؟) ویتفق الكثيرون منهم على أن علمه كان آکبر من عقله (۳) 
«كان السهروردي آوحد آهل زمانه ف علوم الحققة والفلسفة ء بارعا 
فی أصول الفقه » مفرط الذكاء » وكان علمه آکبر من عقله» » ويقول 
السيف الآمدي : «رأيته كثير العلم قليل العقل قال لي : لا بد أن أملك 
الارض » فقلت له : من أين لك هذا ء فقال : رأيت في المنام كأني شربت 
ماء البحر » فقلت له لعل هذا يكون اشتهار العلم وما یناسبه » فرأيته 
لا برجم عما وقع في نفسه )؛ وكذلك ابن شداد بروی أنه آقام بحلب 
فرآی آهلها مختلفین فيه » منهم من بصدقه ومنهم من یزندقه وهم اکثر 
الناس » ومنهم من بعتقد فيه الصلاح وأنه من أهل الکرامات ويقولون : 
ظهر لهم بعد قتله ما بشهد بذلك » ۰ وهذا يدل على أن موته على هذه 
الصورة كان ذا ثر كبير في انتشار آرائه » على عکس ما يذكره كارادفوء 


e‏ کچ 


۱ - سوره النور آنه ۳۵ 
؟ ‏ طبقات الاطاء ج ۲ ص ١١‏ 
۳ _ شذرات الذهب لابن العماد ج ) ص ۲۹۰ ۰ 


۳۸ 


الذي بری أن نهاية الشیخ الحزنة بعد اتهامه بالروق عن الدين آثرت 
على اتنشار الذهب الاشراقي فقل اهتمام الناس به (۱) ٭ 


ومن الذین هاجموا السهروردي موفق الدین عبد اللطیف البغدادي 
المتوفي سنة ۰۲۵ ه » وهو یذ کر أن السهروردي هذا بوهم الناس آنه 
على علم غزير والحقيقة ليست كذلك » بقول : «سمعت الناس پھرجون في 
حديث الشهاب السهروردي التفلسف وستقدون أنه قد فاق الأولين 
والآخرين » وآن تصانيفه فوق تصانيف القدماء » فهممت لقصدہ » شم 
أدركني التوفيق فطلبت من ابن يونس شيئا من تصانيفه وكان أيضا 
معتقدا بها فوقفت على التلويحات واللمحة والمعارج فصادفت فيها ما 
يدل على جهل آهل الزمان » ووجدت لي تعاليق كثيرة لا أرتضيها هی 
خير من كلام هذا الأنوك ء وف آثناء كلامه يثبت حروفا مقطعة وهم 
ها آمثاله آنها آسرار الهیه » ۲(۰) 


وأبا ما كانت صحة هذا الزعم الذي ادعاه موفق الدین الا أننا 
نستطیع من هذا أن تكون صورة واضحة بعض الشيء عن مكانة 
السهروردي في عصره » فرجل یثار مثل هذا النقاش العنیف حول فلسفته 
وشخصیته ويلهج الناس بذکره في حلب والوصل ومراغة وماردین 
والاناضول ودمشق ء لا بد وأن يكون على قسط من بعد الصیت وذیوع 
الذهب واتتشاره خصوصا وآنه كان على صلة بالأمراء والملوك » ومشکر 
هذا آمره لا بد وآن شتهر بين الناس وأن تعلو مكاتنه ۰ 


رده : 


على أن هذه الشهرة وذلك الصيت العريض لم بدفعاہ الى طلب الدنا 


Carra de Vaux. journal Asiatique 1902. ہہ‎ 
. ۲۰6 طعفات الاطاء ح ۲ ص‎  ؟‎ 


۳۹ 


والولوغ فیما تزینه من الشهوات واللذائذ » فقد كان ٠‏ الشیخ زاهدا زهد 
مزدكة كما ول این الساد »لا ونا بملیس له او ماکل آو ی 
ابن شهبة في تاريخ الاسلام : (۱) « كان دنىء الهمة » زرى الخلقه » دنس 
الثياب » وسخ البدن لا يغسل له وبا ولا جسما ولا بدا ولا يقص ظفرا 
ولا شعرا وكان القمل تناثر على وجهه وسعى على ثيابه و کل ما 

هرت منه وهده الاشاء تنافی الحكمة والعقل والشر ع» ٭ ود کر ان 
آبي أصيبعة (۲) الخبر التالي « حدثنی سدید الدین محمود بن عسسر 
المعروف بابن رقيقة » قال كان الشیخ شهاب الدين السهروردي رث المزه 
لا لتفت الى ما بلبسه ولاله احتفال بأمور الدنا ء قال : وكنت آنا واداه 
قتمشی فی جامع ميافارقين وهو لابس جبه قصيرة مضربه زرقاء وعلى 
زأسه فوطة مفتولة وفی رجله زربول » ورآني صديق لي فآتى الى جانبي 
وقال : ما جئت تماشی الا هذا الخرابندہ (أي الصعلوك) فقلت له أسكت 
هدا سید الوقت شهاب الدين السھروردی فتعاظم قو لي وتعحب ومضى» ۰ 
وبورد صاحب کتاب الطبقات قصه مطوله تبین مبلغ زهد الشيخ واعراضه 
عن الدنیا ومتاعها » فیذکر الشیخ صفي الدین الکاتب عن ضیاء الدیسن 
چمفر آنه في سنة وله هب قدم حلب الشیخ شهاب الدین السهروردي وازل 
في مدرسه الحلاوية وکان مدرسها بومئد الشریف رئيس الحنفية افتخار 
الدین « فلما حضر شهاب الدين الدر وس و تحت ۵ المقهاء کات لاسا 
«دلق» » وهو مجرد بابریق وعكاز خشب وما كان آحد بعرفه فلما بحث 
وتمیز بين الفقهاء وعلم افتخار الدين أنه فاضل آخرج له وبا عنایبا وغلالة 
ولباسا وبقیارا وقال لولده : تروح الى هذا الفقیر وتقول له والدي بسلم 
عليك وقول لك آنت رجل فقيه وتحضر الدرس بين الفقهاء وقد سير لك 
شيئا تکون تلبسه اذا حضرت ؛) ولکن السهروردي آراد أن برهن للشیخ 
ے هه ا ا ارات ج من سیکا 

؟ ‏ طبقات الأطباء ج ۲ . 


1 


على عدم حاجته الى هذا اللباس فاعطی للصبي فصا كبيرا من الأححار 
الكريمة وطلب اليه أن يذهب به الى السوق ليعرف ثمنه » فدهب الصبي 
وعرض الفص في السوق ووقعت عله آنظار اللك الظاهر ذاوصله الى ثلائین 
آلف درهم وعاد الصبي الى السهروردي سلغه الأمر فتناول هذا الفص منه 
ودقه بحجر کبیر حتی فتته فصار لا يصلح لشيء » ثم ناول الصبي الثياب 
التي أحضرها وقال له : «خذ يا ولدي هذه الثياب ورح الى والدك قبل 
دده عني وقل له لو أردنا للبوس ما غلينا » فراح الى افتخار الدين وعرفه 
صورة ما جرى فبقی حائرا في قضيته » ٠‏ وهذه القصة ان صدق ما فيها من 
حوادث تدل دلالة واضحة قوه على اعراض الشيخ عن زخرف الدنيا وعلى 
اتكبابه على على العلم و و ات 


بقول صاحب سر 2111111 a‏ 
برض الروم في وقت الشتاء فسمعت صوت قراءة القرآن فقلت لخادم 
الرباط : من هذا القارىء ؟ فقال : شهاب الدين السهروردی » قلت : انى 
منذ مدة سمعت به وآردت أن اراه ء فأدخلنی عليه ء فقال : لا بدخل عليه 
أحد » لکن اذا علت الشمس بخرج ویصعد السطح ویقعد في الشمس 
فأبصره » قال : فقعدت على طرف الصفة حتى خرج فرأبته عليه لباد أسود » 
فقمت وسلمت عليه وعرفته أنى قصدت زبارته وسألته أن بجلس معى ساعة 
على طرف الصفة فطوى مصلاه وجلس فجعلت آحدثه وهو في عالم آخر 
فقلت له : لو لبست شيئا غير هذا اللباد ء فقال : يتوسخ » فقلت : تعسله 
فقال : بتوسخ فقلت تغسله فقال : ما حيبت لغسل الثیاب ب لي شنل اهم 
من ذلك »٠‏ 


كر أماته: 


2 


كرامات صدرت عنة © وهی حو ادث خارقه للعادة ٠‏ 


۱- فمنها أنه كان مع بعض صحبه خارج دمشق وقد اضر الجوع 
واتفق مرور ترکماني مع غنمه فآرادوا آخذ واحدة منها فرفض التزکمانی 
وجذب ذراع الشيخ فاتتزعه في بده فارتاع پت وفر هار با فأخد 
عوسی 


فاستحض 0 السهروردي مت ۷ عالنة متدانه با تغارف وشا 


ب وید کر القزوینی قصة عن الشیخ: کت کان جالسا علی 
طرف بركة مع جمع فتحدئوا في معجزات الأنبياء فقال بعضهم : فلق الىحر 
آعجبها فقال الشهاب : ليس ذلك شيء بالنسبة الى معجزات الأنبياء. 
وآشار الى البر کة فانشق 5 الماء نصفین حتی رآوا آرض البر که ۰ 


با ایس ی خن الخوارق آن هذه الأفمال وأشباهها . بشست من 
أفعال وبئس من يفعلها » وبئس العلم الوصل اليها ٭ ومهما یکن من آمر 
هذه الکرامات والأفعال الخارقة الا آنها لا تخرج عن حکایات وآقاصیص 
تحاك حول الصوفية والنقطعین عن الناس ويصدقها السذج من العوام 
ویدآب على اذاعتها بعض الخواص بعد دوام تكرارها وهي تشیر في 
مجملها الى أن صاجب هذه الأفعال كان ذا مكانة ممتازة تحدو بالناس 
الى تصديق ما يقال عنه من خوارق وما بحاك حول سيرته من أساطير ٭ .., 


۳ 


الفصل الثاني 
اک الرس ارهز 


جع السهروردي اسناد الدرسة الاشراقبة الى حکماء انفرس 

0ئ ومصر وبابل والهند » فھژلاء فينظره هم الأصول الأولى. للمدرسة 
الاشراقية » وسنحاول في موضع آخر آن نحقق صحة هذا الاسناد التاريخي 
المذهبي ٠‏ ولكننا نريد هنا أن نہ نبين آثر التعاليم الاشراقية فی الحياة العقلية 
عند السلمین وسنتتبع هذا ابر عن طريق 00 المذهب hi‏ ی 
و نلامذته ۰ 

قيل عن الحاسبي ( )١‏ وابن سینا 7 انهم من الاشراقبین أي أن 
لهم حكمة تبتني على «الاشراق» » ولکن ابن بن سينا لا بعد اشراقبا خالصاب 
الى حد ما ب بقدر ما هو مشائی اسلامي (۲) والحاسبی لا بعد من تلامدة 
الدر سه الاشراقية الحقة في صورتها الكاملة » على أن هناك آصولا لفكرة 
النور والادراك الباشر التی تقوم علیها تعالیم الاشراقية في کناب الربوبة 
اللسوب لأرسطو وف التاسوعات لأفلوطين » وفي مشکاة الانوار للعزالی* 

ويمكننا أن نقسم الدرسة الاشراقية الى فرعين كبيرين » لسر 
الأول في المشرق والفرع الآخر ف ا مغرب ۰ 


۱ -راحم : ص Illumination in Islamic Mysticism ٠١١‏ 10 
هو عدالله حرت بن اسد الحاسبي ولد في البصرة وتلقی العلم في 
بفداد عاش بين سنتي ۷۸۱ - ۸۵۷ م يقول الو لف « كان المحاسبي 7 
الرعيل الأول من نر وٹ یھ طریق ن التمهر ا 5 وکان اول 
مل السالك اذن أن بصل ولا الى مرتبة الاش اق ومنها فتجه کی - 

الوحده في الله ). 

٢کت‏ بفقصد بالشانیه الاإسلامية مذاهب فلاسفة الاسلام كالفارابي وأبن ستا 
الذن ع الار سطية بالا فلاطو نية الحدثه وأخرحوا من هذا الط نظر بات 
اعتقدوا هم آنها تتمشى حسب قواعد الما الأول (أرسطو) ولم رفطنوا الى 
آنها افلاطونية محدثة في الجوهر مشائية في العرض . ۱ 


Mt 
و‎ ۳ 
2 3 
كت‎ 


المدرسة الاشر اقية فی ال مشرق : 

تمثلت هذه الدرسه فى شهاب الدین السهروردی اه ان 
على شهاب الدين ا ندکر منهم ملا صدرا الشيرازي التوفي سنة 
يران الفلسفي في عصرہ »ما اتاڈا مل صدرا تما میردآماد سنه ۱ 
أو ١١:١‏ ه و هاء الدين العاملي ته ۱۳۱ آو ١١۳‏ هه وکانا من م گار 
الأسائذة في أصفهان على عهد الصفو نین 4 ولا را شراح ل 
ومنهم ملا هادي السبزواري سنة ۱۸۷۸ م (۱) 


ويذكرالدكتورمودي( ؟)قصةالكاهن الأعظم آزار كيوان 77 Azar‏ 
من شيعة البارسی وكيف أنه هاجر الى الهند بين القرنین السادس عشر 
والسابع عشر اليلادي » وضع هذا الزرادشتي مع تلاميذه کتبا بقي منها 
أربعة او خمسة آهمها دساتیر نامه ٭ودساتیر نامه پوت علی ١١‏ جزء 
كل جزء منها بختص بنبي من أنبياء الفرس » وهو يشير ف في أحد الفصل الى 
الشائیه والاشراقية » ويرجع الاشرمراقية الى الفرس القدماء ٠‏ 


و هنال الداستان ومو لفه مو دد شاد من آتباع الكاهن الأعظم 1 زار 
کوان » وسدو أن هذه المؤّلفات قد تآثرت الى حاف الزرادشتيه بالمانوية 
والبوذية والصوفة ٠‏ ولعلتا أن تتساءل عن مدی صحه التعالیم الزر ادشته 
التى ترد في هذه الكتل ؟ 


ےتور کے نحد في هذه الكت ززعة 


)۲۷٢ ۔‎ )٤٤ راحع : براون » تار بح الرس الادبی ص‎ ١ 
Literary History of Persia 


Dr. J. Modi, a Parsee high Priest with his zoroastrian disci- ل‎ « 
. ples in Patna in the 16th & 11th cent. A.C. (journal of the 
K.R. Cama Oriental Institute XX, 1932 .م‎ 1 — 85 ) 


£ 


اشراقبة واضحة » تقرب كثيرا من نصوص السهروردي ذلك أن الكاهن . 
وود مدهبه اس الى e‏ و 
7 المؤلف أن الحكماء cl‏ 


الأولى - الاشراقيون والثانية ‏ الشاوون 


ثم پستطرد فیذکر آن العقائد کا راتس العبلية > أي نظم 
السلوك الصوفي للاشراقية » هي نفسها التي كان پاردیسا الا اون 
القدماء ٠‏ 


ولكن الآراء التی نجدها فى الدابستان قد تاثرت بكراء اخوان الصفا 
وناصر خسرو ومحمود الشابستاري » ويرى صاحب الدابستان أن الحكمة 
اا هه ی ع ا ال ا رم 
تلامذة الكاهن الأعظم الذين تأثروا بالاشراقية فرزانة بهرام بن فرصد 
وقد قابله مؤلف الداستان مؤيد شاه ف لاهور عام ۱۰4۸ ه ۰ وفرزانه 
مرام هذا كان مهتما بكتب السهروردي وترجمها الى الفارسية ۰ 


وصحب الكاهن الأعظم العالم الحتهد بهاء الدین العاملي EE‏ 
مشایخ ملاصدر | سنه + ١٠١6‏ ۳ وكذلك مير أبنو القاسم فا ندرسکي )۱( 
الذي آثر اد يرا کبیرا على ملاصدرا ونعرف آیضا أن ملاصدرا قد نشاً في 
شيراز وهي على طريق السفر الى الهند فهو قد لقي حتما هؤلاء وتاثر بهمء 
جوا ار چک ليد و یو در وی 


رسمه ی 


س 


١‏ راجع : : 0 8 الدين والفلسفة ي آسیا الو سطی 


۱۲۷ - ٩۲ من ص‎ ١ح‎ 
Les religions et la philosophie dans Asie Centrale. 


{0 


آساتذة ملاصدرا بالاضافة الى أنه درس الفلسفة أيضا على تلامیذ میز! ‏ 
جان شیرازی (۹۵6 ه ‏ ۱۰۸۰ م) وهذا الأخير كان تلمیذا لجلال الدين 
الدواني شارح السهروردي (هیا کل النور) ۱ 


والهم 2 هذه الكتب التي آلفت في الهند آنها تطاق تماما بين 
الزرادشتية والاشراقية » فالزرادشتي هو الاشراقی مما بدل على الارتباط 
الوثيق بين المذهبين أو على أنغمار الاشراقية في التيار الديني للزرادشتية 
على حسب تخریج كوربان (۱) ٠‏ آما المدرسة الاشراقية في فارس فانها 
استمرت بعد السهروردي > وکان آقوی معبر عن النزعه الاشراقیه ملاصدر. 
الشیرازي بت4 ۶ م ب ۰ ه ) الدي سقت الاشارة اليه) ۰ 


وللاصدرا شراح عدیدون منهم ملاهادي السبزواري (۲) سنة 
۸۰ م 2 و نستس المدرسة الاشراقية بعد ملاصدرا » فمن آفر ادها حاجي 
ملا غا الدر ندي وملا نصر الدین » وتعتبر الاشراقية مذهبا للفکر وطريقه 
للسلوك » فالی جانب الذهب الروحي تقوم طريقة النور بخضية (۳) وهي 
من الطرق الصوفية التي انتشرت في فارس » وهناك طريقة مركزها کر بلاء 
في العراق تسمی «السهروردية» لها عمید في صحراء کربلاء وتكية يزارفيها 
كل عام حين یجتمع رسل السهروردية ٠‏ ولکن الشك والعموض بحیطان 
هذه الطائفة اذ أن الحاب النظري قد اتتف ىأو كاد من تعاليمها وبقيتطربقة 
للسلوك الصوفي مما يجعل من الصعب ارجاع اسنادها الى شهاب الدين 
السهروردي دون غيره من المشابهين له في اللقب ٠‏ 


۱ - راجع القالات الیتافیز قیة ج ١‏ القدمه . 

۲ رآجع : براون : تاريخ الفرس الاديي ص ۲۸ - 1۳۷ ۰ 

۳ - راحع ملحق دائرة العار ف الإسلامية ‏ مادة «اشراقیون» بقلم دي بور 
ص ۹۸ ¬ ۱ ۱ 
راجع أيضا «طرائق الحقائق» لمعصوم علي شاه ج ۲ ص ۱۲ طبع 
طهران سنة ۱۳۹۰ ف . 3 ۱ 


“٦ 


على أن الاشراقية في فارس كانت عاملا هاما في نشأة البهائیه (۱) 
وفي بلورة العقائد الشيعية » ذلك أن مدرسة النجف الشيعية قد تعاونت 
تعا و نا وثيقا مع اصفهان وشیراز وقزوین ٠‏ والدلیل على مدی الارتساط 
الوثيق بين الاشراقية والذهب الشيمي هو أن عالما متكلما مثل ابن آ أبي 
حمهور الأحسائي (۲) كان له محهود کبیر ف الربط بين الار اء الشيعية 
والأفکار الاشراقية ء وآن ابن آبي جمهور هذا هو الذي مهد السبیل لتفکیر 
ملاصدرا » ومما د شبت ذلك أن الشیخ آحمد الاحسائي وهو منشيء مدرسه 
شيخي الاشر اقة سنه ۷ م ب ۳ هر وشارح ملاصدرا ند کر أثناء 
شرح نص للاصدرا عن العقل الأول « وکذلك کلام ابن أبي جمهور في 
الحلی نقلا عن الاشراقيين راضيا به ونافا لما خالفه» ٠‏ والمجلى كتاب 
تعرض لأصول الدين حسب المذهب الشیعی ٠‏ ٭ على أن مدرسة ملا صدرا 
لم تكن المدرسة الاشراقية موہ SCS‏ 
شرح مولفات السهروردي وأحمت فكره وتمثلته ۰ ه ذهناك * شمس الدین 
الشهر زوري التوفي سنه ۱۲۵۰ م ۔_ ۸۷٠ھ‏ وقد تناول الشهر زوري في 
آخر فصل من تواریخ الحکماء (۳) حياة السهروردي القتول وكتبه 
بالتفصیل ٠‏ وقد شرح الشهرزوري حكمة الاشراق وهو يتكلم في هذا 
شرح عن کار انين الرازي ۱۰5 ه بوه يذكر اله وضع کاب الباهست 
المشرقية وأنه في هذا الكتاب لا شیر الى شيء من الاشراقة اذ أن 
الرازي (على حد قوله) غير قادر على استجلاء ء المعنى الباطن فهو اذن عاجز 
عن أن يكون حکیما متألها كالسهروردي مثلا ٠‏ وقد تاثر اين کمونه 


| - رأجع جوبینو. : الدين والفلسفة في آسیا الوسعلی ج ۲ وفيه نصوص 
طو بلة عن البهائیه ونشاتها . 
۲ - لابن ابي جمهور کتاب بعنوان (الجلي) انتهی من تحريره في جمادي 
الثاني سنه ۸۹۵ ه > 
۱ مانو سنة ۱٩۹۰‏ م . ۱ ہے 
۳ ب توار بخ الحکماء (نز هه الارواح...) » مخطو ط بمكتبة حامعة القاهرة . 


۷ 


الاسرائیلی (۱۲۷۷ م) بالشهرزوري وكذلك كان نظام الدین الهروي 
(۱۳۰۰ م) من شراح السهروردی ٠‏ ۱ ۱ 

وجلال الدین الدواني (۰۷ ه ‏ ۱۵۰۱ م) الذي انقلب الى التشیع 
بعد حلم رآه و کان اشراقا نشيطا مجتهدا » وقد شرح الذواني ا 

وهناك شارح آخر هوغيات الدين منصور بن 09" الحسينسي 
الشبرازی الدشتکي (٥٥٤٥مے۹؛۹ھ)‏ وقدشرح ال اکل آدضا ٭وکان غان 
الدين تسقط آخطاء الدواني وعارضه ء وقد شرح ودود الدین التبربزی 
الألواح العمادية سنة ۹۳۰ ه ولخصه تحت اسم «الاشراق» وكان عمله 
ستازا طهر فيه الأثر الشخصي ٠‏ 

وقد تأثر بالاشراقية غير هؤلاء كثيرون من مفکری الفرس نذكسر 

منهم الأبهري اللتوفی سنه > ه ٭ وكذلك نصير الدین الطوسي رڈ 
دم _ ف نظرية فيض العقول (۱) ۰ ۱ ۱ 
المدرسة الاشر اقية في المغر ب : 

ظهرث الاشراقية في ارت قبن ال رر فلت انق تھے ابن 
مسرة الأندلسي الذي عاش ف قرطبة من ۸۸۳ م الى و 
تخلط التعاليم الاشراقة بفلسفة آناذوقل ٠‏ وقد اتتشرت تعاليم مدرسبه 
قرطبة الاشراقية وتاثر بها الدرسیون في الفرب السيحي مثل الکسندر هیلز 
8ئ ند وریمو ندلل Raymond Lu!‏ وروجر سکون و٥28‏ 0 
ودون سکوت Dunn Scotus‏ وكذلك ظهر آثر نظر ده الو المنتافز دقة 
فی الكوميديا الالهية » فالخلق هو عبارة عن صدور النور . الالمي ٠‏ 

ولابن مسرة (۲) كتاب يسمى توحيد الموقنين يتكلم فيه عن الصفات 


. ۲۰۱۷ - ۲٦٦٢ راحع شرح الهدابة لملا صدرا » طهران‎ ١ 
راجح في ملحق دائرة المعارف الاسلامية بحثا عنه لاسین‎ ٠ أبن مسيرة‎ - ۲ 
و و یں‎ 


۸ 


الالهية ووحدتها وتناهيها » والنبوة في نظره كما هي عند القارابي تكون في 
اشتداد الحياة الروحية والعقلية » ثم ينتقل الى الكلام عن العالم الظاهري 
عالم المادة وكيف أنه يشير الى عالم روحي قائم به جواهر عقلية ذات معدل 
نورانی ويشير آیضا الى اتحاد لمقل | ا بالعقل ف ا 
المعرفة ٠‏ 
ابن العربي : 

ومن أتباع المدرسة الاشراقية في المغرب ابن العربي وابن سبعين 
الصقلى » وعتبر ابن العربی أكبر ممثلى المدرسة الاشراقية في الأندلس 
تلك الدرسة التي آسسها اوق ودی ظا واحد اذ هق کول 

عن الجوهر الالهي الواحد ٤‏ أي أنه ستنق مدهب وحدة الوجود » آما 
الديانات فكلها متكافئة » أي أنه عتنق فكرة وحدة الأديان التي يدافع 
عنها السهروردي أيضا ء «والفتوحات المكة» هو الکتاب الدي دمشل 
مذهبه وبه ٠ه‏ فصلا » والفصل رقم ۱:۷ وی ٔ لساك ی 
تصويرا رمزیا لصعود الانسان الى السماء » ویذکر آسین بلاسیوس فيكتابه 
عنه ص ٤۷‏ أن داتني تآثر تآثرا واضحا هذا العمل ای من يه اين 
العربي الصعود الى الفردوس وكذلك في الرسالة التى بصف فيها العراج 
(الاسراء الی مقام ای نمو ہے فیها رحلة النفس لی العام الأعلسى 
حیث تتکشف لها حقيقة الكون ٠‏ 

وكذلك ترحمان الأشواق وذخائر الأعلاق )۱( نحد أن لوماتآئیرا 
كبيرا على داتتي خصوصا حينما بعرض للمقابلة بينه وبين بیاتریس في 
الکو مىدا 20 رت للاشر اقة 
پ انع سب لحن رج ہے رس تب الما سی 


۱ ٠ ل نشره نیکولسون‎ ١ 
©» ۹۸ ست لشیر ۵ ال تحور اب مد یرمع شوت واف طبعة القاهمرة‎ 1 
ء٤‎ ت٣‎ 


1 


لوجود النبي شعث فیقول : « ولا كان مقامه آنزل من مقام الوالد وقاصرا 
عن مرتبة آحدية الجمم التي لأبيهلم ثبت العاد الروحانيلان القلب منحيث 
ما فيه سنح التفس لا يتجرد بالكلية عن التعلق البدني » وان تجرد عن 
الحلول فيه لا یتجردعن العلاقه بالکلیه الا من حیث آنه روح وف مرتبته 
ولهذا كان آول من آشت التناسخ ل بالمعاد الحسماني ء وانتست اليه 
الاشراقيون » وهذا الذي بسمونه بلسانهم (آغائا ذیمون) (۱) صاحب 
الشريعة والناموس وأنذر وحذر عن الانحطاط عن مرتبه الانسان الى 
درحات. الحوانات العجم ¢ ۰ ۱ 


واذن فهذا النص يثبت اتصال ابن العربي بالاشراقية في الشرق على 
ارغم من أنه ينقل قلا غير دقيق عن عن السهروردي في مشکله التناسخ اد 
آن السهروردی القتول لم نف آو دو دد التناسخ ولکنه اعتبر أن الحجج 
و وو ا وی 

ثر بها كثيرون من صوفه الغرب والشرق» ونشآت عن هذه الحركة 
ره ال اتد ی ا یسیا بر لسن الال 
وهي طردقة ” تقوم في الأصل على تعاليم اشراقية تک بح لت 
الى تعالیم التصوف السني كما هي عند الغزالي ۰ 


سی الاو انرو لصافم باك افريقية أبو مدين شعيب 
بن الحسد المغربى الأنصارى الأندلسي وكانت له في المغرب مكانة صو فية 
مرموقة وهو استاذ ابن المربی + وبمدہ أيضأ عبد السلام بن مشيش (5) 


0+۸0 le bien. Déemon: Dieu. 2 


آحاثا ذیمون .و هو مصر ی كان أحد أنبياع 98 والصریین 4 طبقات 
. الاطباء ج 1 کے ۱ ۱ 


0۰ 


وآبو العباس الرسي (۱) تلمیذ ابي الحسن الشاذلي وابن عباد الرندي(٢)٠‏ 


ان الله هو حقيقه اللأشاء كلها » ونستطیم أن نستشف من كلامه هدا 
السر الصوفي الذي انحدر اليه من ابن العربي ٭ ۱ 


وقد تآثر بالنزعة الاشراقبة في الغرب آخرون مثل أبن ناجه (4) الذي 
يتكلم عن اشراق العقل الفعال وعن السعداء الدين سلعون الحاه الاز له 
۱ ها مره ۱۱ م وهو أيضا من الذين تأثروا بالاشراقية في الأندلس »وتظهر 
أيضا هذه النزعه عنده بوضوح في قصة حيبن بقظان؛وقد تآثر فیها بقصةحى 
الطبيعي الذي يشرق عليه نور من العالم العلوي » وتصور القصة تدرج 
الانسان » بدون تآثیر المجتمع 6 ف طلب المعرفة » وتتكلم عن الرياضات 
الصوفبه على صو ر تھا المتىعة عند آهل ار وكما أوصى بهأ أفلاطون 
وأهل الذهب الأفلاطو ني الجدید ۰ 2م 
¥ اد أبن الصباغ في دره الا سر ار ص ۱ ۱ 

الاندلس ج ١‏ رقم ١‏ ص ۷۔۷۹ 


20 


۳ ل ابن سیعین هو أبو محمد عبد الحق بن ابراهيم الاشبيلي توفي بمكة 
عام ٦۸‏ ه ‏ 15159 م - وكان قد انتدبه عبد الواحد خليفة 
لعلماء الله کی تحص مه اترع القالفتعتين لادی > 


راجع طبقات الأطباء لابن أصيبعة ووفيات الاعيان وأخبار الحكماء 
ص 5.؟ ونفح الطیب ج ) ص ۲۰۱ ومونك ص ۲۸۲ ؛ عاش سنة 


۱ 
65 


۱ 


الفصل الثالث 
التحقيق النقدي لثبت کنب السپروردی 


۱ لا شك أن مصير السهروردى الحزن قد آسدل - بادىء الامر 
وغداة مصرعه ے فلا کثیفا على اتتاجه الفلسفی > نظرا الظروف الى 
أحاطت بحادث مقتله وما شاع عن الشيخ الشهيد من مروق عن الدين مع 
مقت الناس في ذلك الوقت للنظر العقلى ومحاربتهم للآراء الباطنية خصوصا 
بعد اتتهاء الدولة الفاطمية في مصر وانهيار سلطان الشيعة في بلدان الشرق 
0 الا آن مؤرخی العصر لم يفتهم أن يشيروا في أختصار الى هذا الحادث 
والى بعض كتب الشیخ ٠‏ ويظهر أنهم برددون ما تواتر عن الشیخ من 
أخبار دون محاولة أولية للنقد أو تحر للصواب ء وف كثير من الحالات 
بنقل الواحد منهم عن الآخر نقلا بكاد یکون حرفيا ولكن تلاملة 
السهروردي قد اهتموا بتتبع أخباره وعلى الأخص الشهر زوري صاحب 
تواريخ الحكماء فهو يعقد فصلا طويلا عن السهروردي ويذكر حوالي 
۹ مؤلفا لأستاذه (0) » وقد تناولنا ما آورده الشهرزوري مع ما أورده 


یش رر ررش 


صاحب طقات الأطباء 2 و کف الظنون (طبعة فلوجل) وشدرات الد ھب 


ی و رب موه 


١‏ ذکرنا فی الفصل السابق أن مقتل السهروردي على الصورة الحزنه التي 
تناقلها الروأة كان سسا لان بعد شهیدا فیما بعد وآن شبل الناس 
على کتبه وتنتشر تعالیمه . 

E‏ ذکر الشهرزوری ف آخر احصانه 1 لفات السهروردي «أن هذه حمله 
له اشیاء آخری لم تصل الینا » . 


6 


؟ ‏ وقد تناولنا ما أورده هو لاء في .دراسة مقار نه مع الاستعانه 
بالفهارس الحد ثه التی اخرحها آلفاردت 3:36 تھ و یرو کلمان ورس 
Ritter‏ ف Islam)‏ جم و کلود کاهن Claude Cahéh‏ ۱ 2 
الستان یت لعماد الدين (مصبطة المعهد العلمي الفر نسي 2 دمشق) ۰ 
وماسینیون في (مجموعة نصوص لم تنشر) وکوربان » وختك وسبیز 
Khaitak © Spies‏ ف «ثلاث رسائل عن «التصوف»» ۰ . 

وقد حقننا ما أورده الشهرزوري بعد هذه الدراسة على آساس أن 
الشهرزوري من أكثر تلامدة السهروردي اتصالا به وبكتيه » وقد أضفنا 
الى الفهرس سرت سس سس اه ی ۳ 
١‏ حکمة 3 


 )(‏ شرح قطب الدین بن محمد رن مسعود الشيرازي ة2 

(ب) سے مو و موہ الشهرزوري باسم (حل الرموز ی 
الکنوز) ۰ 

(ح) شرح محمد شريف بن نظام الدين الهروي ٠‏ 

(د) شرح الجرجاني لحكمة الاشراق ‏ فلوجل ( حاجي خليفة ) ٠‏ 

(ه) تعلیقات على چزہ من حتكمة الاشراق انجم الدين الحاج مود 
التبريزي حسب طلب نصير الدین سدید وزير ابن السلطان أحمد 
هادورخان ( ر اشر Ritter‏ ( 

(ر ) شرح ملا هادي السبزواری ۰ 

(ع) تعلیق صدر الدین الشيرازي وهو الطبوع على الهامش على شرح 
القطب الشيرازي ف طبعه فار.س ۰ 

(غ) نشره کوربان Corbin‏ سنه 7 ف بارس ٭ 

١‏ الکتب التي آوردتها الفهارس الحد ثة في اجماع قد آثبتناها بدون 


اشارة » أما التي بنفرد بها مفهرس أو آثنان فقد ذکرنا آمامها آسم 
الذي آوردها . 


۳ 


۲- هیاکل النور : نسخة فارسية وآخری عربية (۱) ٠‏ 


(۱) شرح غیاث الدین بن آسعد الدواني باسم شواکل الحور ٠‏ 

(ب) شرح منصور بن محمد الحسيني باسم (اشراق هياكل النور 
لکشف ظلمات شواکل الغرور) وهذا الشرح به تعلیقات على 
شرح الدواني للهیاکل واستدراکات ٠‏ 


(د) شرح تركي باسم ایضاح الحکم لاسماعیل الأنقراوي ٠‏ 
(ه) مقتطفات من الهیاکل النورية مع زیادات من شرحها بالاضافة 
الى بعض مقتطفات من حكمة الاشراق لحسن الكردي ٠‏ 
م # التلویحات : ۱ 


-١‏ شرح باس التنقيحات لمحمد بن محمود الشهرزوري 
(رتر Ritter‏ ) و ید کر رو کلمان أن التنقيحات هي شرح 
ابن کمونة وقد يسمى «بالقاومات» وهذا قلب لآراء ريتر 

Ritter‏ ) » اذ أن القاومات كتاب مستقل وهو مختصر 
التلویحات وف نشره کوربان فق سرع الال 
ب شرح التلویحات لعز الدولة سعد بن منصور الحسن هبة الله 
قم كنيو نه ااي 
ح ‏ القاومات ٠‏ قول السهروردي ف مقدمته : 


یج جر هت رود سس ae‏ و اااي 


۰ ۱٩۵۷ سنه‎ 


o 


الأولون بر سلو نه ولم یتیسر ایراده في التلویحات + تشر ه 
کوربان سنه ۱۹۵6 ۰ 
وب اللات فى الحقااق : 


ی n‏ ی ساوسو مس ا ا rara‏ ره هه سوه a‏ 


الحمداني 0 
6 سس الالواح العماد 4 : مهداه ال عماد الدین قره اۋ سن 


( اج ا 


آرتق وبلا تسخة اس 
اب شرح الألواح با سم (الاشراق) لودود بن محمود التبر بزي وله 
اسم آخر ہت الأرواح في كشف حقائق االألواح» یذ کره 
ريتر ولكن النسخة التي اطلعت عليها بدار الکتب اد 
تتخذ اسم «الاشراق» عنوانا لها ٠‏ 
ب شرح بالفارسية للالوح مؤلفه غير معروف ٠‏ 
سس سے سسا رون ل اانا کسر سو کچ 


شروح ٭ 
ار 
ب دض e‏ 


٣ے‏ تحت مت هذه النسخه وا للنشر ان سا الله . 


ع ميو 


٠‏ الاسماء الادريسية : قد اطلعت على مخطوط بدار الکتب بالقاهرة 


بهذا الاسم في (مجموعة مخطوطات في الحکمة) ولیس علیها اسم 
مو لفها ولکنها تعنده تماما عن الطابع الاشراقي ۰ 
لاح الا سس : يذ کرها الشهر زوري وروکلمان و آلفاردت وشك 


۰ كوربان ف 70 الى السهروردي‎ ٠ 

3 ب آصوات أجنحة جبرائیل : نشرها کوربان فى المحلة الأسيوية سنه 
۳۵ شرح آصوات أجنحة جبرائیل لشهيد على ٠‏ 

کات بر تو نامة : بالفارسية الشهرزوريی وبرو کلمان > ورائتر ۰ 

4 ب ترجمة رسالة الطیں : الشهرزوري وبروکلمان ورش وسپیز + 

٥‏ ۔ بستان القلوب بالفارسية : (الشهرزوري وبرو کلمان » وریتر ولکن 


0ك 


کوربان يذكر أن هدا الکتاب منسوب خظاً الى السهروردي ۰ 
- صفیر سیمورغ : بالفارسية نشرها کوربان سنة ۱۹۳۹ في محلة 


ھت ا : هكذا وردها برو کلمان ۰ تشر ها Corbin‏ 0 


۱۳ ۱ علی غرار قصه حي بن تو 
سے الکلمات الدوقة واللکات الشوقه 


بالتماس ؛ م و التحر ید : 
شرح لرسالة الکلمات الذوقية » لعلی اين محد الدین الشهرودي 


0۹ 
فو ۳ 


البسطامي (بروکلمان ورتر) ۰ 
۹ - لغات موران : بالفارسية نشرها کوربان في مجلة هرمس سنة 


۰ ۳۵۸ 


: موّ نس ان‎ ٢ 


موس اك 


شرح موّنس الحاق الد بل رة Spies‏ في محلة 
الأبحاث الفلسفية ج ۲ سنة ۱۹۳۲ ب ۱۹۷۳ء ٠‏ 


٣١‏ بقایا تلخيص اشارات ابن سينا : ريتر 


شرح الاضا رات بالفار سبه ٦‏ اتیب ۰ 


الاشا رات 9 1 عليه + والله کہ بصحته) ۰ ی الدواني 
اشا رات اہ 7 


٢‏ ۔۔ کشف الغطا لاخوان الصفا : بروکلمان والشهرزوري وحاجی 


ا کشر 


ریت 
۳ الوردات والتقدسات : کتاب في النجوم وتقدیسها على الطريقة 


اك وو و ی ی ی ین هی ی ana‏ 


الم نانة اه كتاب فجر الدين الرازي الف الکتوم فی 
مخاطبات النجوم» وکتاب الحريطي (غاية الحکیم) ویذکره کوربان 
باسم «تقدسات الشیخ الشهند 6 ۰ 

۲۶ - تحفة الأحباب : ذكره حاجي خليفة وهو اختصار الستصفی للعزالي 
ق الفقه > وبحوز أن کون هو التنقيحات في الأصول الذي ذكره 


o¥ 


وهناخ مؤلفات بذکرها الشهرزوری وحده مثل : 
الرمز الومی ٭ ا بدا والعاد بالفارسية » البارقات الالهیه والنعمات 
السماوية ء لوامع الأنوار » کتاب الصبر » کتاب العشق ۰ 
وهناك رسائل صوفية یذکر الشهرزوري أن الشیخ آلفها في صباه 
وهی : 

0 غا ن4 البتدی > رساله روري باحماعدہ کر سیت 3 


nam‏ یم خی نوی بوسح محص رن بر بح عوسي یه چیه _ وتو و مرت سر٠‏ مہ ہا ae e =, r‏ أذ تت ااا 


مکاتبات الى الملوك بس 4 کتب في | السيما (السيمياء) | یذکر 


r e‏ سمت مە 


نستتها با ہے اتخات العقول والنفوس والعناصر » وو 


”لا در .ده رسد ت س تهج حسم هس ای مجم جب مايه ی مسيم مد م مس رل ده بصي سوہ 


رسائل آخری ٦‏ الظن اها آحزاء ۰ من الواردات والتقدسات 
وهى : : رساله التسبيحات ودعوات الکواک ‏ أدعية متفرقه 4 


الدعوة الشمسية » الواردات الالهية » متخيرات الكواكب 
وتسبيحاتها » السراج الوهاج : ويذكر الشهرزوري (والأظهر أنه 
ليس له) ۰ 
وهناك کتب ورسائل ذکرها الشهر زوري وغیره ولکن قد 
يشك في نسبتها اليه وهي : 
۱- الرقیم القدسي : الشهرزوري ؛ کلود كاهن  Claude Cahen‏ 
۲- رسالة العراج : الشهرزوري ء حاجي خليفة ٠‏ 
وشك کوربان ‏ رنہ ف نسبتها الى السهروردي ٠‏ 
۳ رسالة تفسير بات من کتاب الله وخبر عن رسول الله : الشهرزوري > 
ویذکر كلود كاهن أن للسهروردي تفسيرا للق ر آن وربما كان هذا 
ما مصده ٠‏ 


5۸ 


۳ + 
0۵ س رساله بزدان سہنا كشت وهى لعين القضاه الهمدانی ونست خَط] 
وس رف ۶ 


و ضیف ر سر Ritter‏ ای مأ کے 
١‏ - رسالة مختصرة تتضمن مقالات عن : ۱ 

الجسم » والحركات »> والربوسة » والعاد » یه والالمام ۰ 
؟ ‏ مختصر في القلسفه تناول المنطق والطبیعة وما بعك الطبيعة ٠‏ 
٣‏ # قصيدة أبدا تحن اليكم الأرواح : 


مم مم ہہ ہس مه پک 


شهرزوری » باقوت » ابن آبی أصبيعة ٠.‏ 


۹ 


الفصل الرابع 
: 5 کتبه 


١‏ - ان دراسة تطور (المذهب) في الدراسات العقلية تتطلب تتبعا 
للبذور الأولى ومسايرة تطورها الى تمام بلورتها في صيغتها النهائية » 
وقد تنصب هذه الدراسة على جملة من المفكرين » أو على مفكر واحد » 
وقد نستخدم المنهجالباطني اذا أعورتنا مستلزماتالمنهج الت ربخي الخارجيء 
وف دراستنا للمذهب الاشراقي عند السهروردي نحاول أن تتنبع هدا 
الفکر في مولفات السهروردي » فهل تفكير السهروردی بعد وحدة 
متماسكة أورجانيكية صدرت عنه آراء تولف في محموعها كلا غير متطور ؟ 
أو أنه قد خضم لتطور فكري ظهرت آثاره في كتبه ؟ 

ودراسة تصنیفات كتب السهروردي تضدنا كثيرا ف تتبع ننضات 
فكره ٭ والدراسة النقدية العميقة لكتبه تدلنا على أن السهروردي في 
تفكيره لم بخضع لتطور عقلي جازم » وأن كتبه لا تصور هذا التطور 
بقدر ما تصور موقفا ثابتا على وجه الاجمال يعبر عن وحدة فكرية لا 
أقول متماسكة تمام التماسك بل على الأقل لا ظهر فيها آثر التجحديد 
تنيجة لعامل خارجي وقتی بخضعها لذبذبات التطور أو التراجع ٠‏ 

٢‏ - لنتناول تصنیف ماسينيون )١(‏ على أنه محاولة أولة لوضع 
تصنیف لکتب السهروردي : فقد قسم الکتب والرسائل الى ثلاث 
محموعات : 

. مجموعة نصوص لم تنشر ص ۱۱۲ وما بعدها‎ ١ 


۰ 


| محموعة ظهرت فى عهد الشباب : «العهد الاشراقی» وتشتمل 
على : الألواح العمادية » هیاکل النور » الرسائل الصوفية 
(وهو ستند في هذا الى ما آورده الشهمرزوري من أن 
السهروردي حرر الرسائل الصوفية في عهد الصبا ) ٠‏ 


١‏ التلویحات ۲ - اللمحات 
هه المناجاة 


ح سب المحموعة الثالثه :ف العهد الاخس وهو العهد الذي تأر 
فيه بالأفلاطو نية الحديثة وابن سينا 


Période Avicenno — Platonicienne 


تس 


- حکمه الاشراق 
۳ _ اعتقاد الحكماء 


هذه الخیرعات الثلاث التی وردها. ماسینیون نقسمها علی ثلاث 

مراحل : فالحموعة الأولى حررت ف العهد الاشراقي الخالس ۰ والجموعة 

الثانية حررت في العهد ا مشائی والجموعة الثالثة حررت في العهد الذي 
ار فيه السهروردي ابن سینا والأفلاطونية الحدثه ٠‏ 


أي أن ماسینبون فترض انفصالا للمراحل الشلاث في ذهمن 
السهروردی وآن آولی الراحل هی الاشراقه الخالصه و بعدها المشائبة 
ثم الأفلاطونية الحديثة مع ابن سينا * 


٦٦ 


والاعتراض على هذا |[ لتصنيف من وجهين : 


آولا - أن تفكير السهروردي نفسه كما هو واضح من كتبه لا يدل 
على هذا الاتفصال أو هذا الترتيب التطوري » بل هو يعبر عن وحدة 
تتفرع عليها هذه الكتب لا حلقات في سلسلة تصاعدية ٠‏ 
۔_. كيف يمكن الفصل نين المشائية والأفلاطونية المحدثة وابن 
سينا في ذلك الوقت ؟ لقد عرف المسلمون أرسطو عن طريق الأفلاطونيه 
المحدثة فالمشامة الاسلامية ليست أرسطية خالصة » فمذهب ابن سينا 
الشائی بقوم على أسس آفلاطونية محدثة ۰ ؟ 


في عهد الشباب مع آنها مهداة لعماد الدین قلح آرسلان آمیر خربوط الذي 
ولى الحکم في سنة.۰۸۱ ه والعروف أن السهروردي توفي سنه 0۸۷ هه 
و هده الفترة من ۱ 6۸۷ هي الفتره التي انتھی فها السهروردي من 
تألئف حكمة الاشراق وهو الذي وضعه ماسينيون في الرحلة الثالثه ۰ 

وبالاضافة الى هذا فانه توجد اشارات سريعة الى حكمة الاشراق 
ف الألواح العمادية (۱) ۰ 

و آما عن هبا کل النور فان الهسکلین السادس تاد مله تضمنان 
شرحا وتسطا للأفكار الأساسة في حكمة الاشراق فلا سکن اذن أن 
تفصل فصلا تاما بين هذين الكتابين كما فعل ماسینیون اذ أنه جعل هياكل 
النور فى العهد الأول وحكمة الاشراق فى العهد الأخير ٠‏ 

أما رسائله الصوفية فقد وضعت فی قالب خرافات أو رموز وتصد 
بمثا نه اعداد وتهيئة ودعو ه ہو ف العاريق الأشراقي» مثل ب مثل العربة 
الغرسة ومونس العشاق و 

1 راجع ص ۷ من مقدمة کوربان للزسائل اليتافيزيقية . 


٦٦٦ 


والأفكا ر التي تتضمنها هذه الرسائل تشیر ر حتما الى ما نتضمنه حکمه 
الاشراق من مبادىء اشراقية » فلا يمكن أن تعد ادن سالقة على عمد 
تحرير حكمة الاشراق » ولا يمكن الفصل بینها وبين حكمة الاشراق 
بعهد مشائي بحت ٠‏ 


والهم أن كتب السهروردي لا تقدم نا ریخا مقنعا لتطوره الروحی؛ 
ففي ففى الفترة التي استعمل فيها الحجج المشائية في صباه لم یکن مندفیا 
لاستعمالها تحت تأثير دراسته للمشائية في ذلك الوقت فقط بل لناقشه 
زملائه وللدفاع عن وجهة نظره في أصفهان ومراغة ٠‏ 


ونرى السهروردي يشير الى حكمة الاشراق في جميع کتبه وقد 
اتتهى منه وعمره ۲۳ سنة وانتهی من الطارحات وقد ناهز الثلاثين ۰ وأما 
كتبه التی تعبر عن الذهب الى جانب هذین فهي التلویحات والقاومات 
والھیاکل » وهي تتضمن الأفكار الأساسية التي يشير الیها حكمة الاشراق : 
ومن ثم فقد تعذر على الباحث آن يلمس أي أثر في كتاباته لتطور روحسي 
واضح المعالم » حتى أن ترتيب الکتب نفسها يتخذ شكلا واحدا ى ما 
عدا الرسائل ‏ ففيها الأجزاء التقليدية الثلاث المنطق والطبيعى والالهى ٠‏ 


قطي الدين الشيرازي وتصنيف ماسينيون : 


پر رر شر 


۳ ا ری أن ٠‏ الرسائل و ا ا 
- وقد نکون هذا راحما الى ان الاؤلفین قبل عهدا لطباعةلم كونوا لیخضعوا 
لنظام التا لیف الحد بت فکائو | بنتهون من كتبهم ثم بعودون فيغيروأ فھا 


و سد لوا وبزیدوا أو بنقصوا » ویمکن التحقق من هذا لو وقعت ف 
اند نا نسح المؤلفين الأصلية . 


وه 


الصبا » وسبق أن بینا أن هذه الرسائل تقوم على الاسس الميتافيزيقية 


وكذلك بری ماسینیون مع قطب الدین أن المؤلف بدا في تحرير 
«اللمحات والتلویحات» قبل الاتتهاء من حكمة الاشراق مع أنهما یشیران 
الى حكمة الاشراق صراحة فهو في التلوبحات مثلا يشير الى أن تفصيل 
ما ورده هنا وجد فی كتابه حکمه الاشراق الذي صوی «الحكمة 
العحسة» ٠‏ 
و ما الطارحات فهي تشیر کثیرا الى حكمة الاشراق بل وتتحدث عن 
سیت سس ا ی و 
مة (۱) ۰ 
والحقيقة أن الشراح آمثال الشهرزوری وقطب الدین الشيرازي لم 
۳ تصشيف کوربان (۱) : 
و كور بان أن بد تصشيقا شير الى و حده الذهب المتمائلة ء 
سی الحو لفات الكبرى وهی ۳ کن تولف یف محموعها وجا 
تعر عن المذهب الاشرافی وهی التلو بات والقاوسات 
والطارحات وحکمه الاشراق ۰ 
پوت الاقات الصفری وهی کتب متکاملة یکسل بعضها بعضا 
وتعبر عن محموعه أفكار متقار 4 وتهدف الى غا ن4 و احده ؛ 
ونحد أساسها المذهبي ف الأريعة گنت الاولی وهصي : 
۱ - مقدمة الرسائل الميتافيزيقية . 


"34 


الألواح العمادية » ستان القلوب » هياكل النور » اعتقاد 
الحكماء » كلمة التصوف ٠»‏ کشف الغطاء » اللمحات ۰ 


و العر به العر ده 6 والکلمة الدوقه »> ولعات موران ومژنس 
العشاق ورسالة في «حالة الطفولة» ٠‏ ورسالة عن جماعة 
الصوفة وهي فارسية » ورسالة الطر و صقر سیمورغ ۰ 
د وأخبرا كتاب الواردات والتقديسات أو «تقد سات الشیخ 
۱ الشهيد» وهی عبارة عن تسبیحات آو دعو ات آسوعه تتفق 
مع الاشر اقه وتساعد السالك على التدرج 2 الطرق الر وحی» 
ويفرد لها كوربان مكانا خاصا بها في تصنيفه ٠‏ ويريد کوربان 
أن يصل الى هدفين من هذ االتصنیف ٠‏ 
آولا : بان أن الكتب الأربعة الأولى تعبر عن المذهب الاشراقى في جملته 
ثانيا : بيان طريقة تحرير الكتب الأربعة وتخطيطها ٠‏ 
أولا # بذکر السهروردي في المطارحات : 
أنه بحب قراءة التلو بحات سل المطارحات وبأتي سنهما المقاومات 
وهو مختصر ثم بعد هذه الثلائة حكمة الاشراق ٠‏ 
آما المؤلفات الصغرى فهى قائمة على أصول من الکبری الرباعية 
و تفسر عض الو اعد الأساسة الو اردة فها ۰ 
ثانا ۔__ اذا تناو لنا الكتب الثلاثه الأولى دون حكمة الاشراق ند 
أن المنطق والطبيعة في كل منها يمكن.آن بتشابھا » فهما مرضان مشاکل 


56 


واحدة ٠‏ والحقيقة أن هذا التشابه ليس تاما بل آنهما قد بختلفاد من حيث 
الابحاز والاسهاب في العرض » ومن حيث صورة العرض والبيان مح 
اتفاقهما في الوضوع والرأي ٠‏ وأما حكمة الاشراق فهي تركيز لما ورد في 
هذه الكتب وتخطيط كامل للمذهب الاشراقي في صورته الناضجة ٠‏ 

وتصنیف كوربان أقرب الى اعتبار تفكير الشيخ وحدة متماسكة 
لذلك فهو أي كوربان یبتعد عن آي تفسير تاريخي لتحرير كتب 
السهروردي ۰ 


والثات من نصوص السهروردي نفسه أنه بدأ في تحرير حکمه 
الاشراق ثم عاقته رحلاته العديدة عن اتمامه فحرر غيره من الكتب 
کاللمحات والتلو بحات والمقاومات والمطارحات والهیاکل » ولكنه في هده 
الفترة لم يكن بنقطع تماما عن الاستمرار في تحرير حكمة الاشراق ٠‏ 

فيكمن أن يقال اذن انه قد فكر في مذهبه وكونه قبل تحرير حكمة 
الاشراق » وانه في تحريره لكتبه الأخرى لم بنح النحو الذهبي الكامل 
بل انه كان يريد ان بعرض بعض جوانب مذهبه الاشراق في هده الرسائل 
التعليمية الصغيرة (الفلسفية والصوفیة) لاشباع رغبة الاشباع والریدین» 
آما حکمة الاشراق فقد كان «ؤخر اتمامه لزيادة الاجادة فى صیاغته وقد 
ظهر أثر ذلك في شدة ايجازه مع عمق عباراته وذلك على عكس المطارحات 
مثلا الذي أرسله ارسالا دون تكلف » ودليل ذلك أنه قد أشار بقراءة كتبه 
الأخرى قىل قراءة حكمة الاشراق » لاد الکتب الاخرى تعرض نواحی 
ممسطة للمذھب » آما حكمة الاشراق فهو عمل كامل يتضمن ساثر هذه 
النواحي ٠‏ لذلك لا نستطيع التسليم مع كوربان بأن هناك أربعة كتب 
تمثل المذهب الاشراقي كان السهروردي قد وزع عليها نواحي مذهبه ٠‏ 


والواقم أن دراسة حكمة الاشراق وحده تعطينا الفكرة الكاملة 


٦ 


والشروح التي توضح وتدافع وتمهد لوجز ما قرف و الاشراق 
سی یع سنه وبين الداهت الأخرى كما 2 الطارحات و التلو بخات ؛ 

ففى التلوبحات مثلا نجد في الحلم (۱) الذي ری فيه السهروردي آرسطو 
ا شديدا على المشائين الاسلامیین واتتصارا لابي يزيد البسطامي 
والحلاج والجنيد لأنهم سلكوا طريق الحكمة الذوقية لا البحثية » وفي 
الطارحات ورد آراء الاقدمین ۷ حوره الاشراقية وكذلك 
الم ۱ 


a 9‏ ا ا 


وعلى هذا فمحاو له وصم تصشف آورجانیکی کش السهر وردي 
محاو له آعتقد آنهما بعده عن الدقة العلسة ۰ 


ی ہس يہ ي فرص aS‏ 
ولنتدبر الترتب التعليمي الذي بث شر اله السهروردی نفسه » فهو مثلا 
شیر قراء2 التلویحات قبل الطا تحت N‏ 
الخ ۰۰۰ 

وهذا ما هدف اليه السهرورديی نفسه من تحربره للكتب المذكورة 
« وتنتهى القراءات الى الرياضة والحاهدة ٠‏ والرسائل الصوفیه مفيدة 


١! ۱‏ راجع كتاب «التلو بحات للسهروردي 70 ۹-7 ئ, 
بر لين 9 دی - الورد الثالث ‏ «حکابة ومنام) - راجع 
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فی هذه المرحلة » ثم يسمح لك القیم (۱) على الاشراق شراءة حكمة 
الاشراق فتستسين لك الحقائق و تسلك طرق مق للأنوار ا 
والقابسين للبارقات الالهية مه 


« وهذا الكتاب أي المطارحات ينبغي أن يقرأ قبل حكمة الاشراق 

وبعد تحقيق المختصر الموسوم بالتلوبحات ۰۰۰ فاذا استحکم الباحث 

هذا النمط فليشرع ف الرياضيات البرقة بحي القيم على الاشراق حتى 

بعاين بعض مبادىء الاشراق ثم تم له مباني الأمور ٠٠٠‏ وآول الشروع 

ف الحكمة هو الانسلاخ عن م الدناء وأوسطه مشاهدة الأنوار الالهية 
وآخره لا نهابة له ۰ »(۲) 


0 عد الشيح أو الر شد و سمیه السهروردی في مواضع م «القام 
بالكتاب» . 


؟ ‏ راجع مقدمة المطارحات ص ۱۹۲١‏ وما بعدها . 


14 


البای اف 
المدرسة الاشر اقة 


دراسة نقدبة لامصادر والاصول 


5 


۳ 


الفصل الاول 
مدلول الاشراق 


-١‏ يشير الجرجاتی في التعريفات الى أن الاشراقیین طائفة رئیسهم 
أفلاطون ٠‏ وهذا يتفق مع ما يذهب اليه السهروردى نفسه فهو يقول عن 
آفلاطون ف مقدمة حكمة الاشراق « امام الحكمة رئیسنا أفلاطون» ٠‏ 
وف كتاب «دابستان المذاهب» تكلم مؤلفه عن الاشراقیین الا یر این كأ نهم 
افلاطو نیو ابران (۱) ٭ فالی أي حد يمكن أن يقال عن الاشراقية انها 
آفلاطو نية متأثرة بالدین الزرادشتی في العهد الملتآخر ؟ 


ےی السهروردي تقسه کلبة اراقي لیصف بها التابیین لسه 
من الحکماء الاشراقیین (؟) ٠‏ فمن هم هوّلاء الاشراقیون ؟ و کیف تفسر 
الدهب الاد شراقي و نحدد العر فه الاشراقة ؟ أو سمعنی آدق ما هي العاني 
التي تنطوي علیها كلمة «اشراق» ؟ وهل نستطیم أن نقيم مدهبا محددا 
واضحا على هذا الأساس ؟ وآخیرا هل نستطیم التمييز بين الاشراقية وبين 
ما سمی «بالحكمة الشرقية» كما نجدها عند ابن سينا ؟ 


نے و نتر 11 . 


۷۱ 


ويجيب السهروردی نفسه عن السوّال الاخیر اجابة قاطعة فيقول (۱): 
ولهذا صرح الشیخ آبو علي (ابن سینا) في كراريس نسبها الى المشرقبين : 
توجد متفرقة غير ملتئمة » بأن البسایط ترسم ولا تحد ء وهده الکراریس 
وان نسبها الى الشرق فهي بعینها من قواعد الشائین والحكمة العامة » الا 
أنه ریما غير العبارة أو تصرف في بعض الفروع تصرفا قريبا لا يباين كتبه 
الأخرى بونا بعتد به » ولا بتقرر به الأصل المشرقي المقرر ف عهد العلماء 
الخسروانية » فانه هو الخطب العظيم » ونحن في هذا | الكتان لا نقصد الا 
تتمیم طرايق المشائين وتفريعها وتهذيبها وهي الحكمة العامة لجميع 
الباحثین » وان كان قد تفق فيه نكت متفرقة بحثية شريفة ٭ والخطب 
العظيم مرموز في کتابنا الشتمل على الأصول الشريفة السمی بحکسة 
الاشراق » ٠‏ 

۲- وقد يكون شراح المذهب على صله بالتيارات الحقيقية التي 
عاصرت قیامه أو بالبواعث التاريخية أو المذهبية ء الا آننا نجد الشيرازي 
دردد ما ذكره ه السهروردي نفسه في كتبه دون خروج على النص أو استبطان 

ويذكر قطب الدين الشيرازي في مقدمة حكمة الاشراق : « انها 
الحكمة المؤسسة على الاشراق الذي هو الكشف أو حكمة المشارقة الذين 
هم أهل فارس 6 وهو أيضا برجع الى الأول لأن حكمتهم كشفية ذوقية 
فنسبت الى الاشراق الذي هو ظهور الأنوار العقلية ولعانها وفيضانها 
الاشراقات على النفوس عند تحردها ء وكان اعتماد الفارسيين فى الحكمة 
على الذوق والکشف » وكذا قدماء بونان خلا أرسطو وشيعته » فان 
اعتمادهم کان على البحث والبرهان لا غیر (۲) » ۰ 

و هد | النص الهام 0 ال : 

۔ الطارحات » الشرع الثاني ص ۱۹۵ وبلاحظ على هذا النص أنه بذکر 


(مشر ني) قاع 7 «لاشراقي ) . 


۷۲۳ 


-١‏ أن الاشراق هو مصدر الحكمة الاشراقية وآنه تضمن ظهوز 
الونجود آي ال الظهور في ان بت 


۲ - وان هناك ترادفا بين لفظ (اشراقی) و(مشرقي) ء فيمكن فم 
الاشراق على أنه حكمة الشرقیین أي ما 
الشرق ویقصد بهذه الاشارة بلاد فارس ء 


۳- ویمکن ضم المفهومين الأول والثاني الى بعضیهما والقول ان 
حکماء فارس ا مشرقیین تقوم فلسفتهم على الکشف أو الشاهدة أي ظهور 
الأنوار العقلية للنفوس بعد تجردها ٠‏ 

وعلى هذا تقوم الفلسفة الاشراقية في مقابل الشائة ٠‏ 

فبینما تقوم الثانية على البحث والحجج العقلية المنطقية تقوم الأولى 
على الكشف والذوق الصوفي ٠‏ يقول بل الاشراقیین لا بنتظم أمرهم 
دون سوانح نورية آي لوامع نورية عقلية تكون مبنی الأصول الصحيحة 
التي هي القواعد الاشراقية » ۰ (۱) وتؤسس على تعاليم الفرس القدماء 
بالاضافة الى حكمة اليونان (عدا أرسطو فهو رئيس أتباع الحكمة البحثية) 
وحكمة بابل والهند ومصر القديمة ٠‏ 


۳ ويستعمل السهروردي لفظي «شرق» و«غرب» بمعنى مجازي 
في مواضع كثرية » فهو يشير ف التلویحات ری ہس وہس 
ار نو ترق امن وهو ۶ج النفوس » (؟) » ثم يشير الى مغرب النفس 
آي اتصالها بالادة » والنفس ف طر دق (الاستشر اق) تنتقل من عالم لاخر 
حتی قصل تصل الى الموت الأكبر عن عالم المادة ء وفی هذه المرحلة تصل النفس 


- مقدمة شرح حكمة الاشراق لقطب الدین الشیرازی . طبعة طهران . 


۷۳ 


لى جبريل ابی التفوس الافسائية » ويسميه الزادكة «همان» ورد دک 
« بهمان )١(‏ » و«ماني» بکثرة ة في نصوص السهروردي . وهذه الاشاراب 
في الكتب التى بلخص فيها ا مشائیة كالتلوبحات والمطارخات ء تنبىء عن بدء 
تشبید الذهب الاشراقى ٠‏ 


ففی فقرة هه من التلویحات یذ کر السهروردی حلمه الذي رأى فه 
أرسطو » وهذا الحلم تعبير عن حالة متوسطة بين اليقظة والنام » وتحدث 
المناقشة فيه بين السهروردي وأرسطو ف عالم متوسطة : بين عالم العقول 
" وعالم الحس وهو عالم الخيال » أي عالم «المثل المعلقة» » ولهذا العالم 
دور هام في المذهب الاشراقي ٠‏ 


وتستمر البذور الاشراقية في الظهور تدربحيا في الفقرة ۸۹ تلوبحات 
وفي الفصل الأول من الشر ع السابع من الات المطارحات وعلى الأخص 
في الفقرات من ۲۰۸ - ۲۱۱ ؛ وتبین هذه التصوص الخطوط الأولى 
للمعرفة الاشراقية » ويقدم الولف بالتدر بج مسادثه الاشراقیه بعد مناقشه 
الادیء الشایه » ففي کتابات السهر وردی نحد نقدا وع سس 
الشائية وهجوما بل وتعریضا بابن سينا ٠‏ ۳ ۱ 


وفي الورد الثالث من الاهیات التلویحات حبث عرض السهروردي 
لمسآلة العلم الحضوري والعلم الصوری » يبدا سمناقشه موقف ابن سينا 
بصدد المعرفة والاتحاد (فقرة o4‏ تلو بحات) فقبل ما قوله ابن سينا عن 
العرفة عن طريق الاتصال ولکنه برفض الاتحاد رفضا ل ات 
سينا نقل فكرة الاتصال في الاشارات عن فورفوردوس ۰ 


واذا ضممنا الفقرتین ۰0و۸۵ من التلویحات الى بعضهما نجد أنهما 


۱ ل نحد فى نصوص السهروردی «بهمن» بدلا من «بهمان» ٠‏ 


۷ 


تعبران عن موقف آولی أساسي للاشراقية في مواجهة الشائیه ٭_ 007 

فالفقرة هه كما ذكرنا :* شیر الى «حلم آرسطو»»ونجد السهروردي 
ستنطق آرسطو بامادیء الاشراقية أي أنه يقصد الى نقد دعاوى الشائبین 
على لسان رئيسهم وكيف أنه رجع عن رأبه بعد مشاهدته عالم الأنوار 
العقلية » ثم كيف أنه يثنى على آذاطون بعد أن هاجم نظریته في المثل » وعلى 
الحملة نحد تحولا أساسيا من ع الاتحاه المشائى الى الاتحاه الاشراقي المبني 
على الذوق ی ۱ السهروردي أخد ذكر لأرسطو أسماء 
حكماء عصره من الاسلاميين أتباع الحكمة البحثية المشاكية فلم طتفت ‏ 
أر سطو ا سا من اھت المتجردين آمثال 
البسطامي والحلاج وذي النون ۰ 


وتشير هذه النصوص الى نوع من العلم لا بأتي عن طريق التجريد 
أو تمثل صورة الموضوع في الذهن بل هو علم لا يزيد شيئا على الذات 
العارفة » هو تکشف تتحد فيه الموضوع بالعارف لأن الذات العارفة من 
نوع الموضوع فهي نور وشعور بهذا النور ثم ان موضوع المعرفة هي 
فالمعرفة اذن لا تقوم على تجرید الصور كما بقرر الشاژون بل هي 
( كما ول الاشراقيون) معرفة تقوم على الحدس الذي بربط الذات 
العار ف4 بالحو اھر النورانة ان صعودا وان نزولا » وتسمسى بالعلم 
«الحضوری الاتصالی الشهودي» (۱) ۰ ۱ 
« اشراق حضوري » على البصر فتراه النفس بحضوره عندها ولیس عن 
1ص العلم الحضوری هو حصول العلم بالشيء ددون حصول صو رنه شی 
سو كعلم زنك لنفسه . كتاب التعر نفات للجر حاني صفحة ٦۷٦‏ 
ماهر ه 


o 


طریق صورة صادرة عن الوضوع ومرتسمة في النفس » وتفسیر هذا 
الحضور هو أن النفس عندما تضاء جوانبها بالاشراق تدرك الوضوع 
الحاضر وا کثر من ذلك فان النفس هي التي تسس وحود الوضوع وادا 
ربطنا العملیتین » عملية الاشراق على النفس لادراك الوضوع وا 
اشراق النفس على الوضوع لتأسيس وجوده » نحد آنهما فعل واحد ہوآنه 
لیس هناك فعل مزدوج ہ فالاشراق الادراکی عملية وجو ده مشيدة فی 
تفس الوقت وسٹبین آثناء کلامنا عن نظرية الرؤيا عند السهروردي آوجه 
الشبه بينه وبين ارکلي في مو موقفه اللامادي وا لوجود على آساس 
ونمود د فتقول ان هذه القدرة على استحضار الوضوع أو جعله 
حاضرا تختص بالنفس وحدها في حالة مفارقتها لبدن وتجردها عن علاثقه ٠‏ 
ذلك أن حضور النفس لذاتها وحضور قواها لداتها »> وحضور ما «حضر 
لقواها لذاتها كل هذا يكون بقدر تسلط النفس على الجسد » فان الحضور 
بقدر التسلط ء والادراك بقدر الحضور » ويتدرج هذا الادراك حسب 
درجة النفس في التسلط على قوى الجسد أو تسلط الجسد على قوى 
النفس فمن آنوار مشرقة إلى ظلمات غاسقة ۰ ۱ 
ويسمو الادراك الى آعلی درجة حینما بکون موضوعه نور الأنوار 
وهو في قمة الوجود » مفارق بل يسمو على کل مفارقه » وحضوره للنفس 
تبحة لقهره وتسلطه الطلق علیها » وسنری أن القهر والحبة علاقتان 
تنتظمان الأنوار بأسرها ٭ وآول العلاقات في الوجود 9 العلاقه بين نور 
الڈأنوار والصادر الأول ء لان هدا الصادر الاول الدی ١‏ بمنح الوجود 
للموجودات كلها » هذا الصادر فاثض عن نور الأنوار ا بشتعل السراج 
من السراج بدون أن ينقص من الأول شيء ٭ والصادر الأول هو الذي 
تصدر عنه سار الموجودات في نظام ازدواج بستند الى. علاقة الماشق 
وال أو القهر والحة التي آشرنا الها ۰ ۳ 


۷٦ 


الفصل الثاني 
الترات الشرق 


٠‏ كيف تاثر السهروردی بالتراث الشرقي ؟ أو كيف تأثر بالتراث 
الفارسى على وحه الخصوص ؟ نهو بقرر فی كتبه أن مذهده احباء لار اء 
حكماء فارس القدماء ٭ 0 ۱ 


كن الدين الفارسني القدم ق مدهب زرادشت والمذاھب رر 
التي قامت حوله ٭ ويلخص المذهب الزرادشتي تى فى أن هناك مظهرين 
کلب واحدة هی الالوهبه وھذان الظهران هما مجموعة الارواح 7 
«آرمزدا» 00ج الأرواح الخسثه «أهرمان» أي أن هناك فك سيق 
للو حود : مدآ للخير و آخر للشر ء وهدان الشدآن تصطرعان والعله لدا 
ف النها ى4 » ومهما قبل عن اضعاف حرج لو حدة الدات الال ة 

ن ناله المذهب من الناحبه الفلسفية »> الا أنه بعبر من الناحية الدینیة # 
۴ الأقل ‏ عن الوحدة (۱) ٭ 

وقد نشأت عن موقف زر ادشت هذا فرق وطوائف عده تفسر حققه 
المبدئين » فبعضها ترجم البدئین الى النور والظلام بدل الخير والشر » 
والىعض لاخر حعلهما مستقلين نمام الاستقلال وأقام شاه ثاتة من 
الناحة الدشه والفلسفة » وحعل العالم الحسي من صنع اله الشسلام 
كالما نو ه والمزدكة » ضحتب اذن التخلص من هذا العالم لأنه شر ء وطائفه 
ثالثة فسرت الظلام على أنه شك و ات ادا الأول (النور) ٠‏ 

ولازرادشته تال خاصة متضمنه ف الأستاق Avesta‏ الذى 


Sykes : History of Persia P. 436 راحع‎ (1) 


۷۷ 


ترجم الى اللغة اليونانية وترجم الى العريية كما يذكر ابن الندیم وترجمة 
دار مستتر ×ِعا :ہہ الى الألمانة حدرثا ٠‏ وال ان الفکر العارسي 
قد نقل الى اليونان على عهد الاسكندر الأكبر حين ظفر بدارا ملكهم ۰ 
يقول الشهرزوري « ويقال أن المنطق والحكمة التی ألفها وهذيها 
أرسطاطاليس اسل ذلك ماخوذ من خزاین الفرس حين ظفر الاسکندر بدا 
وبلادهم » وانه ما قدر أرسطو على ذلك الا بمدد من كتبهم ومعاوتتها . 
ولا شك ولا خفاء عند من أدرك طرفا من الأمور الشريفة والحكمة 
الصحيحة في مقدار حكمة فارس وشرفها ¢ (۱) ۰ 


نهد الرآي لیس له سند حقيقي ب ین 
فتاثر بالفکر الفارسي هناك ولکن مورخ حیاته فورفوربوس (۲) لا ید 
هذه الواقعة اذ هو بذکر فقط أن آفلوطین التحق بحيش جوردیان المتحه 
الى فارس ولکن هذا الجيش هزم في العراق ولم بلبث آفلوطین أن هرب 

ورأي ثالث وهو هحرة فلاسفة أشنا بعد اغلاق حستنان لمدارس 
الفلسفة فيها » وترحيب ملك الفرس بهم واسكانهم شمال فارس في منطقة 
ونقل عنهم السربان الذين كانوا على مقربة منهم في الرها وحران » وبذلك 
ذاعت الأفكار الفارسية في هذا الو سط الذي كان یموج بكل ما عرف عن 
الشرق من تراث دينى وفلسفى ۰ وقد نقل هذا التراث كله أو بعضه الى 
المثقفين من المسلمين فتناولوه بالدراسة والتخريج فكانت المذاهمب 


امس ہے دہ 


١‏ راجع تواريخ الحکماء للشهرزوري مخطوط رقم ۹۹۰ ۰ راغب ورقةۃ۱۱۷ 
۲ راجع تاربخ حياه أفلوطين بقلم فور فوریوس ص ۲ فقرة ۲ ترجمه 
اتل بر بيه »> التاسوعات ج ١‏ طعة نار سں € ۱۹ 


۷۸ 


الاسلامية في الفکر ٠‏ 


والذي بعنینا من هذا الأمر اتصال ا الفارسی بالستة العقلب ة 
الاسلامية اتصالا مباشرا ء اذ أنه بعد الفتح الاسلامي لفارس شغف العرب 
نقل الأفكار الفارسية ونظم الحكم والساسة ويذلك تأثر الغالب بالمغلوب 
لأن العرب لم تكن لهم حضارة كحضارة الفر س فتتلمذ وا عليهم ٭ونمیز من 
النقلة عبدالله بن المقفع الذي نقل كليلة ودمنة الى العربية ٭ وعرف عن 
الرازى ) (آأبو بكر محمد بن زكريا الرازي الطبيب) المتوفي سنه ۲۲۰ 
هحرية ء أنه كان من نقلة الثقافة الفارسية القديمة ٠‏ ٭ قال ابن حزم : « وقد 
أفردنا في تقض هذه القالة كتابا جمعناه في نقض كلام محمد بن زكريا 
الرازی الطبيب فی کتابه الوسوم بالعلم الالمي (۱) » وقال البيروني عنه : 
« وذلك أني طالعت كتابه في العلم الالهى وهو بادی فه نالدلاله على 
كتب ماني وخاصة کتابه الموسوم بسفر الأسرار > 


ومعرفة الرازی بالكتب المانوية شهد ها كتاب التراجم فيذكر ابن 
الندیم أن له كتابا شما حری سنه وبين سیسن لمنانی » ویذکر البيروني 
أن له كتابا في الرد على سسن الثنوي (؟) ویذکر صاعد في طبقات الأمم 
أن الرازي قد هاجم أرسطو ف كتابه العلم الالهي والطب الروحاني وغير 
ذلك من کتبه مما بدل‌علی استحسانه لمذه الثنويهفٍ الاشراك (الشرك)(م) 


ویذکر المسعودي صاحب التنسيه والاشراف عن الرازي « وقد 
ات على وما رو ۰ من العجزات ۳ باتوی 3 


ین سو ص ۳۲ . 
؟ ‏ مقالات الرازي تحقیق بول کراوس ص ۱۸۱ 


۷۹ 


الله عز وجل وآهرمن وهو السطان الشر بر 6 وكاه وهو الزمان 6 وجام 
وهو المكان » وهوم وهو الطينة والخميرة » وحجاجهم لذلك وعلة تعظيمهم 
للنيرين وغيرهما من الأنوار » والفرق بسن النار والنور (ec:‏ )۱( 9 


وهناك غير الرازي كثيرون من التراجمة وأصحاب التراجم الجامعة 
كاين حزم والشهرستاني واین الندیم والبيروني واليعقوبي » وهناك كتاب 
لحمود بن بن اسحق نشره فلوجل نجد فيه مقتطفات عن الما نويه ” م المسعودى 
وهو يشير الى الكاهن تنسار حعوو كاهن أردشير مؤسس الكنيسة 
المزدكة ف الامبراطورية الساسانة ف القرن الثالث الميلادي وکف أنه 
كان أفلاطونيا » ولهذا الكاهن رسالة شیر فيها الى نظام حياته ومحاهدات» 
وهي تنطبق الى حد كبير على ما يشير به السهروردي من نظام حياته 
النفسية ومحاهداته وریاضاته الصوفية (۲) ٠‏ والى جاب کتاب التراجم 
نجد كثيرين من الفکرین من أصل فارسي کابن e‏ 
على علم باللغة الفارسية اتاد 2 الكتب الفارسية 
و کانت ذائعة بين جمهرة المثقفين » وکان من تآثر ذلك أننا نجد لابن سينا 
والسهروردي رسائل بالفارسية ؛ وفیما بختص بانسهروردي نجد أنه كان 
متصلا بلاط السلاجقة في مستهل عهده بالفلسفة » وکانت قونية هي مركز 
هذا البلاط في ذلك الوقت ء وهي نقطة الاتصال بين العالم الفارسي والعالم 
اليو ناني القدیم والعالین الاسلامي والسيحي » وقیل عنه انه آسس مدرسه 
اشراقية في بلاط آل سلجوق مما يؤيد معه بدء تأثره بالفكر الفارسي في 
هذه المنطقة » خصوصا وأنها البيئة التي نشا فيها الشاعر الصوفي الفارسي 
نظامي جامي وكذلك جلال الدين الرومي الفارسي الذي لا تزال له 


۱۸۲١ مقالات الرازي تحقيق كراوس ص‎ ١ 
. 185 راجم دار مشتتر  المجلة الآسيوية ۱۸۹۲ ص‎ - ۲ 


مم 


فرقة صوفية باسمه ف قونية الى الان (۱) ٠‏ 


۲ ولکن كيف تأثر السهروردي بالفکر الفارسي القدیم ؟ آقبله 
كما هو دون آي تحوير ؟ يذكر القطب الشيرازي في شرح حکمه الاشراق : 
«والصنف لا ظفر بأطراف منها کتب الفرس ورآها موافقة للأمور الكشفية 
الشهودية استحسنها وكملها وهی قاعدة الشرق 5 النور والظلمه » لسسنت 
كقاعدة كفرة المجوس القائلين بظاهر النور والظلمة وأنهما مبدآن أولان 
لأنهم مشرکون لا موحدون » (۲) ٠‏ 


ومعنی هدا آن السهروردي لم شل ری النور والظلام گیا هي 
عند الانوین مثلا أو المزادكة حیث النور مبدأ مساوق ف الوجود للظلام 
وحث الصراع دانم سنهما ».اذ النور والظلام عنده مظهران لحشقه باطتة 
ہر ا الحشقه العقلبه الكاملة ء آما الظلام فهو عدم النور » 
هو تلاشي النور ء وعلی‌هذا فلایمکن أن بعد مبدآوجودیا » والزرادشتیون 
والمانويون اتخذ الشر عندهم مفهوما أنطولوجيا بعد أن كان آخلاقیا ؟ 


آما السهروردي ولو أنه بری أن الظلام مساوق للشر بالعنی الأخلاقي 
الا أنه عدم وجود على أبة حال » هو نقص ف الوجود الحقيقي » هو تلاشي 
الأشعة ہب شیع تچ روب یوت فکرة 
آفلاطو نبة حد شة شائعة عند الفارابي وابن سينا وآتباعهما بحیث نجد في 
التاسوعات خلطا بين المدلول الوجودی للمادة والمدلول الأخلاقي فا ماده 
نقص في الوجود وهي ف نفس الوقت شر ٠‏ 0 


اف 


Recherches Philosophiques, Tome 0‏ 
؟ ‏ مقدمة حكمة الاشراق ص ٩‏ طبعة طهران . 


۸۱ 


ا ولم تكن الزر ادشته هي الصدر الوحد الذي تآثر به 
السهروردي فهو كما يقول عن نفسه انه متأثر بحكمة فارس وبایل والهند 
والبونان ومصر القديمة » ویقصد من هذا الخليط ما كان يزاوله حكماء 
هذه الدول من محاهدات وراضات نفسية للوصول الى الله ٭ غير أنه 
تأثر في فلسفته بالفكر الفارسى الى حد ما كما سنا » وكذلك بالأفكار 
ابابلية القديمة عن النجوم وله كتب في الدعاء للنجوم والكواكب تشهد 
بهذا التثثير ٭ والمصدر الباشر لعبادة النجوم هم الصابئة الذين لا يزالون 
فی سض آجزاء العراق 2 الآن (۱) ء وكذلك الفیثاغوریون المحدثون الذين 
رتبوا للنجوم دعوات خاصة » وسکن أن مکون الصاه قد تانروا 
بالفيثاغورية فى هذا ٠‏ ويمكن أن کون السهروردی قد استعار تخطيط 
الوجود التوراني من الأبستاق الفارسي بالاضافة الى مذهب الصابشة 


ف النجوم ۰ 
الا أن البحث في الذهب الاسراقي سیظهر لنا ضعف القول بهذا 
1 رای » اد أن الاشراقية آفلاطو ننه محد 4 فی جوهرها متا رة في الظاهمر 


بالفكر الفار سی ي القدیم ؛ وقد کون تا ها هذا عن طر دق ال لفارت 
الأقلاطو ذه المحدثة ۰ 


آما دعوات الكواكب والنتجو م و مقا له الر صد الروحانى برصكدك 
السھروردی فهى أمور تأنى ف المرشة الثانة بعد تأثير الأخلاطو نة المحدثة لی 


٤‏ ۔۔ والی حاف الزر ادششه ومذهب الصائة توجد مذاهب آخری 


000۷ی پٹپتٹمم ےمم مت شس مد ۰ re‏ و د و cime‏ م د تچ 


The Mandaeans of Irac and Iran, by E.S. Drower, Oxford 1937 -۔‎ 


آخنوخ أو ادریس النبي أو أنه هرمس مثلث الحکمه (۱) ۰ 


وبری عض الحدئین أن الهرمسية هی العرفانية ء والعرفانیة أو 
الغنوصة مسدؤها العرفان » والعرفان الحق ليس العلم بوساطة العاني 
الحردة والاستدلال کالفلسفة وانما هو العرفة الحدسية التجریبیه الحاصله 
من اتحاد العارف بالوضوع ۰ اما غایتها فهي الوصول الى عرفان الله على 
هذا النحو » بكل ما في النفس من قوة حدس وعاطفة وخیال » فالغنوصية 
صوفية تزعم آنها الثل الأعلى للمعرفة وترجع باصلها الى وحي أنزله الله 
منذ الیدء وتناقله الردون سرا » وتعد مريديها بکشف الأسرار الالمیه4 
وتحقیق النحاة (؟) » فتعلق العامة بطقوسها وتناول الثقفون مبادئها من 
الناحة النظرىة » وکانت الغنوصية تتخیر من الذاهب السائدة والدیانات 
الشائعة بعض آفکارها مدعية تحويلها الى معنى أعمق فتفاعلت مع الوثنية 
والبهودية والسحه ۰ 


و تعتنق العرفا نية مبداً الصدور » ففی قمة الوجود الله الوجود الفارق 


۱ - راجم مادة هرمس في داثرة العارف البربطانية ونصوص الحکم لابن 
تشر Alfred Von Siegel‏ في Der Islam‏ ص۲۹۲ رسالة 2 لف لحهول 
عنوانها «رسالة قبس القاس قي تدبير هرمس الهرامس» بدأهها 
نهو له » اعلم نا احی و فقك الله تعالی اع سميله وهداك 4 أن هر مس 
هو آخنوح و هو ادر سں عليه السلام 4 و هرمس لغة سر بانية ومعناه 
الأطباء لابن أبي أصيبعة ج ۱ ص ۱۱ طبعة مصر (آخار الهرامسة) . 

۲ ب راجع الأستاذ دو سف کرم » تار بح الفلسقة اليونانية ل الطبعة الثانيه 
ص ۲4 .۰ 


AY 


صدرت عنه آرواح سمو نها الیو نات والأراكنة » و تتضاءل هذه الارواحق 
الألوهية كلما بعدت عن المصدر الأول وقد آراد أحدها آن برتفع الى مقام 
الله فطرد من العالم المعقول ٭ 


وعن هذا الأبون الخاطیء صدرت ن آرواح شريرة وصدر العالم 
الحسوس ء وهذا الأيون هو الذي حبس النفوس ف الاجسام » والنفوس 
تمیل الى النجاة من العالم الحسي ء وهم يقسمون الناس الى ثلاث طوائف: 
هم الروحیون والحیوانیون والادیون » فالطبقة الأولى هم العرفانیون 
الذين ينجون ہما رکب في طبيعتهم من أصل الهي » والطبقه الثانیه وهم 
الحیوانیون بعوقهم الجسم فيجب أن بتخلصوا منه بضروب من الرياضات 
والحاهدات الصوفية حتی تمکنوا من السبطرة على نوازعه » وهذه 
الطقة وسط بین النحاة والهلاك » بين الروحين وا ادیین : أما الطقه 
الثالثة فهم الماديون الدين تعوقهم المادة عن الصعود فوق العالم السفلی 
وتمنعهم من البلوغ الى المقر الروحاني النوراني ٠‏ 


والطريق الى الله ملیء بالوسطاء فان النفس ف رحلتها الى قمة 
الوجود تحتاز آفلاك السیارات السبعة حتى تصل الى نهاية المطاف ٭وکانت 
نظریة الوسطاء شائعة في ذلك الوقت » سماهم البعض مثل أفلامون 
وسماهم فيلون القوات أو اللانكة وسماهم غيره بالجن وسماهم الرواقيون 
(بالكلمة) ويعنون بها القوى الطبيعية الكبرى (۱) ۰ 


ولا كانت غایة الذاهب الشرقية التطهير وتصفية النفس لذلك فانها 
حاولت أن تقرب بين الله والموجودات فقالت بالوسطاء لنسهل على النفس 


يك 


ب المرجع السابق ص ۲٢٢‏ 


At 


احشاز الطريق الى الله ؛ ولیس من شك في أن «التقرب» بهذا ا مسوم 
لا يعني القرب من الله كما يفسره المسلمون مصداقا لآي الذكر الحكيم 
حيث بقول عز وجل : 

« ونحن أقرب اليه من حبل الوريد » (۱) ولكنه تقربب | 
اجتياز الطريق الى الله » وليس معنى هذا تقريبا بالعنی الديني كما هو 
عند المسلمين « ونحن آقرب اليه من حبل الوريد » (۱) ولكنه تفریب 
دين الطبيعتين : بين الناسوت واللاهوت وامكان اتحاد الناسوت باللاهون 
ولم بحد الصوفية المسلمون هذا الاتجاه في تعاليم الدين الاسلامي 
فالسافة سدة الدی بل لا متناهية ین الانبان والله » فالانسان لا برقی 
ا اک( 


وقد تاثرت لو الحدثه بهده الذاهب كلها لتي عبر ابا 
آفلو طین في التاسوعات فحاءت مجاولة تلفيقة غير ا من اللاحسه 
الفلسفية على الرغم : من آنها كانت ذات آثر ا ق السلوك 
الصوفي # . 


١1 سورة ق آية‎ ٤ القرآن الکریم‎ ١ 


م 


الفصل الثالت 


الترات السونانی 


۱- الى أي حد تأثر السهروردي بالفکر اليوناني أو ہما كان يعرف 
التراث الهلليني ؟ ۱ 

كانت الأفلاطو نة المحدثة هي الدهت التلفيقي الدي اختار من کل 
مذهب ما یتفق والنزعة الصوفية التي امتاز بها أفلوطين » فقد كانت له 
مدرسة ف التربه الروحية » وكان له أتباع ومريدون فتناولت هذه المدرسه 
الأرسطية المتأخرة والأفلاطونية المتآخرة والرواقية » وأضافتها الى السحر 
والتنجیم والأساطير وكل ما عرف عن الشرق من تراث روحي ؛ دخ 
مذصا بموج بمختلف الآراء وشتی النظریات » فقد تضمن آراء العرفانیین 
و کان أفراد کثبرون منهم تامون دروس آفلوطین » وتأثئر لام 
معتقدات فارس تتبحة للاحتکاك الثقافی الذي كان ملحوظا بين الفرس 
والروم ٭ وعلی هذا فان الأفلاطونية المحدثة کمذهب تجمع مختلف الا راء 
والنظریات » ففیها آراء آرسطو الى جانب آراء آفلاطون ٠‏ 


واتتشرت هذه الفلسفة في الحوض الشرقي للبحر الأبيض المتو سط 
فنشات الدارس التي قامت على الدفاع عنها وتفسرهما ٭ وكان لھا 
فرعان : آحدهما فی سور و قد تزعمه اسلیخوس > والاخر في أثينا 


۸٦ 


وقد ترعمه آیروقلس ۰ وبعد اغلاق مدارس الفلسفة في أثينا اتتقبل 
الفلاسفة من الأفلاطو نیین الحدئین الى جندیسابور في رعابة ملك الفرس* 


ونقل السریان الذهب الأفلاطو نی الحدیث الى لغتهم » ثم آخذوا 
بنقلون التراث الیونانی من السريانية الى العربية ٭ فنقلوا کتبا لأرسطو 
وآخری لأفلاطون ولكنهم نسبوا لأرسطو کتبا ليست له » بل هي من 
موّ لفات آتباع المذهب الأفلاطو ني الحد ث > هرت فيها آراء أرسطسة 
وآخری آفلاطو نة وثالثة لأفلوطين ٠‏ وعلی هذا فان العرب لم يعرفوا آرسطو 
على صورته الحقیقه » بل أنهم ظنوا أن عض الکتب المنحولة هي کتب 
آرسطو ٭ ولکن معرفة العرب بأفلاطون كانت متوسطه الى حد ما فد 
ترجمت (۱) بعض كتبه بالاضافة الى ما تذکره الکتب المنحولة عنه ۰ 
واستعیض بحمهورية آفلاطون عن کتاب السياسة عند آرسطو ٠‏ وقد 
آتضح من النصوص التي اکتشفت آخیرا أن العرب کانوا على علم بمذهب 
آفلاملون الحقیقی » ويضاف الى معرفة العرب بالتصوص الأفلاطونية » 
ذیوع الأفلاطونية المحدثة » وهي تتضمن تعالیم المذعب الأفلاطوني 
الأساسية ثم اتتشار آراء أفلاطون بين حملة العلم من السوریین والصریین 
كوحنا الدمشقى ویحی النحوي ٠‏ على أن الأفلاطونية المحدثة كانت 
رغم هذا . المذهب السائد في الفترة التي سبقت حركة الترجمة العريية » 
و کان للنقله آ نفسهم فلسفات لا تخرج ف مجموعها عن الأفلاطونية المحدثةء 


وقد آشر نا الى أن آفلوطین نفسه قد تأثر بالفکر الفارسي وآن منطقه 
تی الأفلاطونة المحدثة كانت منطقة تلاقت فِھا مختلف الثقافات وبينها 
الفکر الفارسى القديم ٠‏ 


۲- ولکن العرب لم بعرفوا أنهم بتدارسون مذهب آفلوطین وذلك 


رس + مجو ول 


I RR oN‏ مسج 


ہے الفهر سه لاىن الند ہم دەس ¥ . 


۸۷ 


لأن بعض نصوص التاسوعات‌اعتبرت كأنها لأرسطو فذاعت بين الاسلامیین 
على اعتبار أنها كتب مشائية تعبر عن آراء المعلم الأول » هذا بالاضافة 
الى ما عرف من الكتب الأرسطية الخالصة وكذنك كتب أفلاطون ٠‏ 
المنحولة ذلك لأنهم عرفوا أفلوطين وكانوا يسمونه بالشبخ اليوناني » آما 
أن بحذوا کتبا تتضمن آراء لأفلوطين وأفلاطون وأرسطو ثم تنسب في 
النهاية لأرسطو فذلكمما سعث علىظهور النزعة التوفيقية . ومن هناجاءت 
محاولة الفارابي ف الجمع بين رأبيالحكيمين : أرسطو وأفلاطونءوالتاثت 
الفلسفة الاسلامية بمذاہب متعارضة كانت سببا ف تعطيل حركة التجديد 
والابتكار الفلسفي الى حد گہیر » وأهم هذه الکتب ثلاثة : 


١‏ - كتاب التفاحة 


وهو شب لأرسطو » ويصور فيه الولف المجهول حالة آرسطو 
والموت يقترب منه وهو ممسك تفاحة بيده » بناقش تلاميذه في الموت 
والخلود والروح والسعادة التي تنتظر النفس العارفه بعد الموت ؛ والنفس 
ق ذاتها نور محض » ویلاحظ تسمية النقس بالنور واستعمال الات اق 
لهذا الصطلح ء ثم الکلام عن النفس العارفة ومنزلتها وسلو کها ورتبتها 
بعد الوت أو بعد التخلی عن البدن » و کل هذه مواقف عرضت لها الاشر اقبة 
في تفصيل واسهاب ٠‏ ولا شك فی أن كتاب التفاحة هذا نقل مشوه عن 
فيدون الذي يتكلم فيه أفلاطون على لسان سقراط عن خلود النفس وبقائها 
بعد الموت > وبكاد الكتاب المنحول يكون نقلا عن فيدون ء اذ أن هناك 
نسخة خطية من کتاب (۱) سمىمختصر کتاب‌التفاحه لسقراط > والمتحدث 


۱ - راجع سانتلانا (مصور) ص 1۳۱ - 554 وقد نشر كتاب التفاحة هذا 
في مجلة القتطف سنة ۱۹۱۳ . 


۸۸ 


فيه سقراط بدلا من آرسطو » مما يدل على الخلط الخطیر الذي كان 
شائعا بين آراء كل من آرسطو وأفلاطون ٠‏ ولم يعرف العالم الاسلامي 
ی من المذهبين على حقيقته الا بضد أن عكف ابن رشد على دراسة جميع 
الشروح التي وصلت اليه واستطاع في النهاية أن يميز بين ما لارسطو حقا 
وبين ما لیس له من الاراء ۰ 


۳ - ولوجیا او اللاهوت النحول 


على الفكر الاسلامي ء وقد عرف أخيرا أنه مقتتبس من تاسوعات آفلوطینء 
والكتاب في مجمله ,شير الى التربية الروحية عند آفلوطین » نهو يصور 


ان الأول یکلم عن صعود النفس الى العالم العقلي ويقول ( پر دد أن 
نحص عنها کف‌فارقت العا لم العقلي وانحدرت‌الی‌هدا انعا لم الحسي» ( ۱( 
و شیر بعد هدا ا العو الم الثلاثه عالم النفس وعالم العقل یڈ 
الجرم (۲) ٠‏ ثم بورد النص الشهور الذي نقله عنه كثيرون من فلاسفه 
الاسلام «انى رسا خلوت بنفسى وخلعت بد نی + ه ۰ وصرت في موضع 
الفكرة بعد أن قویت نفسي على تخلیف بدنها والرجوع الى ذاتها والترقي 
الى العالم العقلي ثم الى العالم الالهي حتی صارت ف موضع البهاء والنور 
الذي هو علة كل نور وبهاء » (۳) ونتایم هذا العنی في الثمر الرابع : « ان 
١‏ - آثولوجیا نشره دیتریش ص ؟ 
؟ ‏ آئولوجیا نشره دتریش ص ٦‏ - بلاحظ أن السهروردي أيضا يشير في 
كتاب «هياكل النور» الى أن العوالم ثلاثة وبوردها تماما كما هي في 
أثولوجيا ‏ ر احم الهيكل کت » خاتمة الفصل الثالث 2 الطبعة 
الجديدهة لكتاب ب الهياكل تحقيق الؤ لف 


۸۹ 


من قدر على خلم بدنه وتسکین حواسه ووساوسه وحرکاته » قدر آدضا 
في فکرته على الرجوع الى ذاته والصعود بعقله الى العالم العقلي فیری 
حسنه وهاءه » فانه موی على أن يعرف شرف العقل ونوره و هاءه » وأن 
يعرف قدر ذلك الشیء الذي هو فوق العقل » وهو نور الأنوار » (4) ٠‏ 


و شير السهروردیق التلو بحات و حکمه الاشراق‌الی هده اللصو ص 
بل نه 5 نقل النص الأول » اني رما خلوت بنفسى ۰۰۰ وف التلو بحات : 
ویذکر أنه لأفلاطون ۰ ویرد فی آثولوجیا ذکر لأفلاطون و کیف أنه صعد 


الى العالم العقلي ثم وصفه (۱) ٠‏ 


وق اشر سر اسم اک نی یب 
EA‏ بلسي المثال عتلا وھ ويه 


لف ١‏ هه 


الأشياء (۳) ٠‏ هذه المثل تولف في مجموعها العالم العقلي » وهو الذي 
يفيض على العالم الحسي ويشرق عليه بأنواره ٠ )٤(‏ هذا العالم العقلي 
هو جزء العالم الأعلى وهو الرئيس الشريق » (ه) لا ینفعل وائما یفصل 
دامما » هذا الرئيس الشريق هی الجواهر النورانية العليا أو المثل العقلية 
٠ )(‏ ثم أنه مذكر أن العقل الأول بتضمن المثل اذ بقول «ان في العقل 
الأول جميع الاشياء > وذلك لان الفاعل الأول أول فعل فعله وهو العقل » 
فعله ذا صور كثيرة وجعل في كل صورة منها جميع الأشياء التي تلانم 


1۵ الصدر الساش ص‎ ٠ 

لا التلو یحات طبعة کوربان ص 1115 
۴ آثو لو حبا دں ۱۹ 

؛ ‏ آثولوحیا ص ۲۲ 

مه - أثواوجيا ص ٥٢‏ 

5 أثولوجيا ص ٤٤‏ 

۷ آئو لوحیا ص ۷۰۷ 


.به 


الصورة » () 


وبشير في مواضع أخرى (۲) الى ضرورة الارتقاء الى العام الالمی 
الشريف » وذلك على لسان هرقلیطس وكذلك فیثاغورس الذي يتكلم عن 
الرجوع الى العالم الالهي ء وأما آنباذوقل فانه يشير الى هبوط النفس من 
عالمها الأعلى لتعاقب على خطاياها ٭ وتعبط النفس الى عالم الحس » 
والحسوسات هي أصنام للمعقولات ؛ فالانسان الحسی هو صنم للانسان 
العقلى الموجود في العقل الثاني أي في عالم المثل ء والعالم الحسي كله 

صنم للعالم العقلي » وعلاقة الصنم الل تقوم علی آساس الشارکة 
و (م) ٭ ویذکر سبب تسمية الوجود لعن سم وی 
التالي ے (الواحد الحقآبدع هو یه العقل وآبدع العقل صورة النفس‌من 
الهوبةالتي انتدعت من الواحد الحق تتو سط هو هالعقل»وآما التفس‌فلما کانت 
معلولة من معلول لم تقو أن تفعل فعلها بغير حركة وهي ساكنة » بل هي 
فعلته بحركة وأبدعت صنما > وانما يسعى فعلها صنما ما ء > لأنه داثر 
غير مات ولا باق ء لأنه كان بحركة ء والحركة لا تآتي بالشيء الثابت 
الباقی » بل انما تأتي بالشيء الداثر » )٤(‏ واذن فالصنم هنامقابل للسحسوس 
وهو شبح زائل متغير على حسب الذهب الأفلاطوني والأفلوطيني معا ۰ 


يه 


عي آننا نجد في موضع آخر من ری فو لکلمه صنم ا 
يقصرها على العنی الحسي فحسب بل على العنی العقلي آیضا ء فهناك 
أصنام عقلية هي المثل وأصنام حسية هي الوجودات الحسو سه بقول : 
« وانما فعلوا ذلك لأنهم آرادوا أن بعلمونا أن هذه الأصنام الحسية 


۱ ۲ أثولوحيا ص‎ ١ 

- أثو لو جيا ص ۹) 
۳ _ آثو لو حیا ص ۵/۸ و ۸۷ و ۱۲۸ و ۱۸ 
) - آئولوجیا ص ۱۳۸ 


۹۱ 


الخسيسة انما هي مثل لتلك الاصنام العقلبه الشر دقه 6 )۱( + و عود فد کر 
أن الحكماء الذين صعدوا الى العالم العقلى شاهدوا صوره وعرفوها معرفة 
صحيحة » ولكنهم كانوا یعبرون عن معرفتهم « لا برسم ولا بقضايا وأقاويل 
أو أصوات أو منطق 00 لكنهم كانوا ننقشو نها في ححارة أو ف عص 
الأجسام فيصيرونها اصناما » وذلك أنهم كانوا اذا أرادوا أن يصفوا بعض 
العلوم نقشوا له صنما » وأقاموا للنفس علما وكذلك كانوا يفعلون فی 
ساثر العلوم والصناعات » آعني آنهم کا نوا بنقشون لکل شيء من الأشساء 
صنما بحكمة متقنة » (۲) ۰ 


وهذا اللص يشير الى بدء استعمال الرموز للدلالة على العاني 
العقلية ٭ والواقم أن الرمزية لها آثر کبیر في تاريخ الفکر الفلسفي المتاثر 
بالنزعات الصوفية » ونحد أن هذا التقلید قد شاع عند جميع مفکري 
الاسلام فابن سينا يتبع تفس الاسلوب في رسالة الطیر وفي قصة حي بن 
يقظان وق سلامان وآسالا » و کذلك السهروردی ق کل رسائله الصو فبةه 
ویعتبر فبلون السكندري آول من استبطن النصوص الدینیه (التوراة) 
واعتبرها رموزا لعان تخضم للتأويل وقال عن آفلاطون انه موسی يتكلم 
باليونانية (۳) ء واستمر هذا التقلید واستقر عند الباطنية في الاسلام ممن 
جعلوا للنص باطنا وظاهرا واستندوا الى النص القر آني « وما بعلم تآویله 
الا لله والراسخون في العلم» (۲) وقالوا ان الراسخین هم الباطنية ٠٠٠الخ٠‏ 

واستند الاشراقبون الى آبات كثيرة وردت ف القرآن عن النور 
فآولوها تاولا اشراقيا ٠‏ 


ہر و شش ررش رر شش رر 


ورسخ یں سج رش 


۱٦۷ آثواوجیا ص‎  ! 

س أثو لو جیا ص ١١١‏ 

. ) استخدم أفلاطون الرمز في بعض كتبه ( قصة الكهف مثلا‎ ٣ 
. ۷ سوره آل عمران آية‎  ؛‎ 


۹۲ 


رمزية تخضم للتأويل العقاي » فقد نشاً تار آخر وهو تیار عکسی‌بقوم على 
ترحمه ۰ المعانی العقلیه الى رموز قصصية أو هندسية أو رباضية » وهذا 


ا شنار هو الد دي بدا نا بالکلام عه وعنيناه ف الحديث عن الرمزية 4 وخا 
الرموز لا بصح الرد عليها كما يقول السهروردي : انه لارد على الرمز كما 
ذكر سوريانس ( ویغلب على الظن أن سوريانس هذا آفلاطو نيمحدث ) (۱) 


- غالى ك ف ھا ميا آخد ستعمل 
وتوجد في التلویحات أيضا بعض رموز تصويرية ٠‏ 


و تفا نا 2 آثو لوحا اشارات كشرة نحدها عند السهروردی » وقد 
آثرنا الى استعماله لكلمة «الصنم» فی مقابل الوجود الحسی 
والسهروردي ستعملها نمس العنی في حكمة الاشراق ۰ 


أما تسمية العقول بالأنوار ۳( والله شور الأنوار )<( والعالم العقلى 
بالعالم النوراني (ه) فنجدها في مواضع كثيرة في أثولوجيا » حيث يقول : 
« الأنوار كل واحد منهم نير ظاهر لصاحه لا دخفی عليه منه شيء 1 لڈأن‌الاشاء 
اراك شمه کمه لاف اق 
۲ ب راجم مقدمه ات رن 

اتا فمزيقية 0 الثلاث 


۳ کت 22۵0 ۳ 0 الائرق الالمية ردت 


وآخر ه ا 7 له . 

؟ ب اثولوجیا ص ۷۷ ص ۸۱ ص ۸۲ ص ۱۵ والنور الذي سنح عليها 2 
نهابه له 

١٠١ ع نور الأثوار والنور الاول ص ۱۱۸ ص‎ ٩ 

0ه أثو أو ديا صن ۱*۲۱ 


هناك ضباء فی ضياء فلذلك صارت كلها مصر بعضها بعضا » (۱) وترد 
كلمة «اشراق» في آئولوجیا بالعنی الذي بوردها به السهروردي : « فمن 
آراد أن بری الانسان الحق الأول فينبغي أن يكون خیرا فاضلا » وآد 
تكون له حواس قوية لا تنحبس عند اشرا ق الأنوار الساطعة عليها ٭وذلك 
أن الانسان الأول نور ساطع فيه جميع الحالات لاق ننه الا آنها فسه 
بنوع أفضل وآشرف 4 ولذلك صارت كلمة هذا الانسان » وان كانت 
ضعيفة خفيفة » آحری وآظهر لاشراق كلمة النفس العالية علیها واتصالها 
«le‏ () 

ويشير مؤلف أثولوجيا الى نظرية الفيض في المثمر العاشر : فيذكر 
أن الواحد المحض هو علة الأشياء كلها » الأشياء كلها انحست منه (۳) 


(أي فاضت وأشرقت عنه ) ٠‏ 


والواحد الحق صدر عنه العقل الأول وعن‌العقل الأول صدرت‌النفس 
واستمر الفیض وعن النفس أبدع الصنم وهكذا ٠‏ 

وبظهر من هذا أن الوسطاء (4) بين الواحد والعالم الحسي هم 
العقول أو و ہے ہر اس ہف التي شاعت في 
ترجع الى نظام الملامكة كما و وردت في الكتب القدسة أو فى ستاو 
الفارسي فهي على درجات يفضل بعضها بعضا ٠‏ 

واذا تركنا: الشكل العام أو التخطيط الانطو لوجي للمذهمب 
أ سا ص ۵۸ 
1 عه کن 1١553‏ 


۳ - أثولوحیا ص ۱۳۱ » ۱۳۷ 
؟ ‏ آثولوجیا ص ۱۱۳ » ص ۱۷۰ 


A 


(الأفلاطو نى الحدث) في أثولوجيا » كما نقل عنه السهروردی » نحد أن 
أثولوجياقد تضمنالمبادیء الأساسية التى تقو معليهافلسفة السهروردي  :‏ 


١‏ سا فسداً امكان الأشرف الذي کر ہی السهروردي فلسفته 
ا ری في أثولوجيا )١(‏ ٭ 


٢ے‏ والفقر والغنى () ف اة تسستان دوردهما السهروردي 
ليميز هما بين مراتب الأنوار ( س2 وكذلك الشدةوالنقص ف النوردةه ل( 


مب ثم القهر والمحبة )٥(‏ وهما مبد؟ انباذوقل » وقد يردان في 
أثولوجيا باسم الغلية والمحبة وهما مبدآن اشراقيان أيضا + . 


٠)"(ةيرونلا ۔۔ القرب والبعد عن الواحد وبهما تتجدد مرات ب الشدة‎ ٤ 
۱ 7 بعد شيء‎ E ه - ابداع العقل للموجودات بتر تر تیب‎ 


وتضح من هذا مدی قائیر کتاب آثولوجیا على فلاسفة الاسلام ذلك 
التأثير الو اسع الدی الذي بظهر عند الفارابي وان م سينا والسهروردي ؛ 
فقد كانت ۳۳ هذا الكتاب شاه فی أوساط التفکس الاسلامي 
فتناولها الفلاسفة سعضص التحوير دون التغبير أو الشدیل ۰ 


اذ آذ 


ام . س ص ۸۷ 
ت الففر والعنی من الحازات الا فلاطو نبه الشهو ره للدلا له على الملادة 


والصوره . 
سم ۰ س - ص ۸۸ 
سدم ل ارت ۱5۹ 
۵ بت م۰ فن ی من ۳ 
حا مس سل 1 
۷ سام ٠‏ س ہے دں ۹۳ 


۳ - الایضاح في الخير ا حض أو کتاب اعلل 

نکن لأثولوجيا وحده ذلك التاشیر الواسع الدی بل 
شاركه في ذلك كتاب منحول آخر وهو «الايضاح في 
الغیر المحض » وحقيقة هذا الكتاب أن راھبا سوريا في 
القرن الخامس اليلادي انتحل اسم ديو نيسوس )١(‏ الأريوباغي واقتبس 
بیش نصوص کتاب الالهيات لأبروقلس زعیم الفرع الأثيني للأفلاطونية 
الحدثة وسماه «میادیء العلم الالهي» ثم نقل السربان مختارات من هذا 
الكتاب الگخیروآسسوها «الايضاحفيالخبر المحض»ثم نقلديكريموناكتاب 

الایضاح الى اللاتينية ی القر نالا ني‌عشر و سماه « کتاب العلل»» وزوںہ ذل جانا 
لأنه يدور حول مبحث العلل » وقالالغربيون عنه انه لأرسطو (؟) ولا نقل 
جیوم دي موربك کتب أبروقلس عر فأن «كتاب العلل» جزءمن «مبادىء 


«الالهيات» لأبروقلس ٠‏ 


وفي الكتاب ابراد لاشراق الله على النفوس » وهو يسمى الله نورا 
فهو النور العقلی » وشمس العقول » والله حمال ومحه » آما الشر فهو 
عدم وحود » والوجودات صادرة عن الله ۰ 


وأبروقلس درب الملا نكة بحسب كمالها ف طوائف ثلاث : 
و - تلمیذ بولس الرسول . 
؟تاريخ الفلسفة اليونانية ص۳۰۰»تاریخ الفلسفة الأوربية فيالعصرالو سيط 
اه للأستاذ بوسف كرم » راحع أيضا : عبد الرحمن بدوي »© 
الأفلاطونية المحدثة عند العرب القاهرة سنة ۱۹۵۵ » ص ۱ - ۳۲ . 
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)۱( السروفیون » الکروبون » الأعراش + (۲) السيادات » ا 
السلاطين ۰ ۳ ۳( ۳) الرىاسات ۸ اللاککه روساء الملا نكة ه26 7 


اللات وجدوا قبل العالم الحسي واستمدوا 5 انله قبل 
ظهور هذا العالم 4 فهم العقول النورانه ف مذهب السهروردی » أذ أن 
السهروردی دذ کر آسماء بعض اللانکه » 00 الكروسين ومنهم 
جبرائیل وهو من رؤساء الملائكة ۰۰۰ الغ ‏ 


ع« واذن فقد اتتقل مذهب أفلوطين الى الاسلامبین فتدارسوه » 
وظهر الكندي والفارابي وابن سينا وبعده السهروردي ٠‏ وعن طريق 
ابن سينا من ناحية وعن الطریق المباشر من آولوجیا وغيره تكون مذهب 
السهروردي أو على الأقل وضعت خطو طه الز تسه ما الڈثر الفارسي 
فقد كان في المظهر الخارجي للمذهب الاشراقي > وتمثل ف ثناكية النور 
والظلام التي تلقاها السهروردي » اما منالمصادر الأفلاطو نیة(١)‏ كما أشرد 
آو من المصادر الفار سبه التى كانت ذائعة فی ذلك الوقت ف الترحمات 
العربية للاصول القارسبه ٠‏ 

وقل أن نین آثر ابن سينا في اقتاج السهروردی بح أن نحدد 
آثر العوامل الاسلامية الأخرى التي كان لها تأثير كبير على المذهب ٠‏ 
فالقر آن نفسه سا فيه من بات مثل « اللهنور السموات والأرض٭٭) (۲) 
بصح أن يكون آساسا للمذهب الاشراقي ٠‏ 


على أن هناك تبارا قويا تأثر به السهروردي وهو التیار الروحي 
الصوفي‌الذي يتمثل فيمواقف البسطاميوالحلاج وذي النوي المصري فقد 


١‏ فكرة ور اشیا !ا اليها في اولوجیا و فکره الظلام ر المي 
بالظلام والعدم . ۲ ل سوره النور : آرة 0 .۰ 


۹۷ 


کون هذا التار الجانب الصوفي الذي برتکز عليه الذهب الاشراقی » وقد 


الاشراقی خصوصا وآن السهروردی آتهم بأن له مذهیا ق الامامة » هذا 
ولهذا فانه يتعين علینا أن نعرض للخطوط الرئيسية لوقف القرامطة 
الباطنی الذي كان له تأثيره البالغ على كثير من الفرق الاسلامية ٠‏ 
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الفصل الرابع 
الترات الوناني (تابع) 
الباطنية والغزالي وابن سینا 


۱ ما هو الأساس الذى قامت عليه دعوة الباطنية على وجه العموم 8 


قوت دعوة الباطنية عقب ثورة الزنج في جنوب العراق 554 ه(2۸۷۷) 
وظهر القرامطة الذین بعتنقون الذهب الشيوعي فیما بختص بالملكية 
ومذهب الاشراق الفلسفی ومبادىء لترىة ال مریدین وتعیین مراتب السالكين 
وقد قامت دعابءة واسعه النطاق حول هذه الفرقة وامتد آثرها الى الاحساء 

على الخليج الفارسي خت اتتشرت سق العمال والفلاحین وتکونت 

بعد ذلك دوبلات منفصلة للباطنبة في الأحساء وخراسان واليمن وسوريا » 

وانتشرت تعاليم الباطنية الاجتماعية بین القرنين التاسع والثاني عشسر 

الیلادی ٠‏ وقد تسلطت الدولة الفاطمية الاسماعيلية على هذه الحركة 

واستغلتها لمصلحتها » وقد انتشر نفوذ ذ الاسماعيلية باتتشار مذهسب 
الباطنه ٠‏ 


آ ‏ وتمتاز حركة الماطنیه من ناحبه المعرفة باستخدام أساليب 
وألفال أجنبية في اللغة العربة » هذه الألفاظ آتية من مصادر هللیسه 
( آفلاطو نيه محدثة وصاشه وعرفاذة الخ ( وظهر ناث ثير المذهب الصابئي 
نطر دقه واضحة ف الذهب الباطتی لأن حمدان القرمطي وهو آول القائمين 
على المذهب نشا في واسط وهي مركز من مراكز الصابئة ETE‏ 
أن الماطنية استعاروا كثيرا من الطقوس الدينية التی بمارسها الصابئة ٠‏ 


۹۹ 


وللقرامطة الباطنية نظرية في الامامة لا تقوم على أساس التسلسل 
التاريخي في النسب بل على آساس قوة الامام العقلية واستعداده لتلقي 
الاشراق من آعلی » والتفویض تنيحة تلقبه الأمر من العقول العليا » فالامام 
اذن في آرقی درجات الواصلین الذین تلقون اشراق الله ٠٠‏ 


ومعنى الامام على هذا الرأي قال به اخوان الصفا والرونی وان 
ھانی وابن مسرة ٠‏ ۱ ۱ ۱ 


ب ‏ ولعرفة مذهب القرامطة والباطنية على وجه العموم بجحب آلا 
نكتفى بكتى آهل السنة الذین شوهوا الذهب ٠‏ ونجد مقتطفات في کتاب 
التنبيه للملطی وفي الشهرستاني وف (السائل العشرة) للرازي ‏ ويجب 
أيضا دراسة کتابات اخوان الما فهي تتضمن كثيرا من تعالیم الباطنبه ٭ 
ويرى القرامطة أن العالم مجموعة من الظواهر المتعاقبة ء وتشرق العقول 
على هذه الظواهر ويختفي الحجاب المادي تبعا لذلك بالتدريج ودا 
الحجاب هو الحس وتستمد العقول اشراقها من الواحد ٠‏ 


وموقفهم من الذات الالهية يشبه موقف الأفلاطونية المحدثة » فهي 
فی أسمى درجات المعقولية الخالصة » وهي نقطة رداضية محردة عن كل 
محتوی ۰ وعن الذات الالهية آو (النور العلوی) بفیض اتور الشعشعاني 
القاهر مند الأزل والى الأيد » وینتج عن هذا الفيض «العقل الكلى» و نفس 
العالم وتصدر العقول الانسانية بالتدريج وهي عقول الأنساء والأئمة 
والڈولاء » أما العقول الأخرى أى عقول الاشخاص العاديين ونفوس 
الحيوانات وغيرها فهي ليست الا أشباحا من العدم ٭ ويصدر عن النور 
الشعشعاني النور الظلامي وهي الادة السالبة المقهورة ومصيرها العدم ٠‏ 
وتظهر فى أشكال وهيئات مختلفة على شكل نجوم في الأفلاك وعلى شكل 
أجسام زائلة على الأرض ٠‏ 


١١٠ ء‎ 


وآما عقول الأنساء والانمه و نا بعیهم فهی قبسات نوربه آشرق علي 
اللور فحاة وسط النور الظلامی » وقد کانت عمیاء » وکانت مادة غینر 
حقيقية کالانمکاسات في المرآة وکانت تتبم الأدوار التي تمر بها الأنوار 
السفلى » ويشرق النور على هذه القبسات عندما تصبح شاعرة بدواتھا 
الالهية » وهذا الشعور بالذات هو الحدس أو الادراك الذوقي الذي 
بخلصها من الطفاة الخمسة وهم ص0 ص۶ ٰ,- ۹.۹, سنه 
والضرورة ٠‏ 


والاشراق المستمر یجمع سن العقول المنفصلة والقبسات الالميه 
التي يبدا كل منها في صورة فردية تتبع سلسلتین متلاقيتين » فهي بدا 
في التناقص من حيث الطبيعة الفردية (الشخصية) وها درحات (الناطق 
والصامت والباب) وبعد أن تنتهي الطبيعة الفردية (الشخصية) تصبسح 
القسسات شاعرة ددانها وتنتقل الى سلسلة آخری و ها درحات (الداعی 
و الححه والامام) ۰ ونزداد هذه السلسلة الأخرة آعدادا تما بمد عليها 
باستمرار من السلسلة الأولى ۰ و تتتفل العقول من دور الى دور الى ما 
لھا نا دامت متعلقة بطبیعتها الشخصية الى أن تنلاشی هذه الطبیة 
وحنذاك تنتقل الى سلسلة الذوات النور ن4 الا لهه الشاعره بدواتها ۰ 


وسمون الأدوار التى تمر ها الشخصية الفردية الأكوار والقرانات 
وهو ما يعرف بالتناسخ ٭ والقرامطة لا بعترفون بتأثير الأجرام الفلكية 
تأثيرا مباشرا على العقول ء ولكن الأمر الالمی (كن) هو الذي یوائسسم 
بين حركات الأجرام السماوية وبين تصرفات العقول » آي هناك تواز بين 
حركات الأجرام السماوىة ودين تصرفات العقول فليست هناك علة من أي 
۳ * دسج كل هدا التوازي تغير الملل كل ۹۰۰ سنه 4 والامبراطوريات كل 
٠‏ سنه + والحكام كل ۵۰ سنة والأويئة كل عام ٠۰٠‏ وعندما تا تي اللحطة 
الأخيرة تبطل كل حركة وتقف الادوار التي تمر بها العقول والمواقيت التي 


۱۰۱ 


تنتظم الأجرام السماو به و بحصل ما سمی بالد حور "و الصحصور آو 
اللكار ۰ 
مار 


ح ‏ وغاية الطريق عند الباطنية ‏ والقرامطے منهم على وجه 
الوص نه ان خر الد الى ان یت آن بغر فحر ات ا دال 
أبدعها الفيض الالهي » ثم ینسی هذه الراتب في النهاية» وقد تاثر القرامطة 
في هذا بالانوية والصابئة والعرفانيةواليونان القدماء ٠‏ وقد أثروا أيضا في 
نظام الرهينة عند المسيحيين وف كثير من الجماعات والهيئات الخاصة 
في أوربا في القرون الوسطى ٠‏ 

وتتبع تعاليم القرامطة السلوكية منهجا لا مناقشة فيه اذ أن له 
سلطة معصومة » ويسمونه « التعلیم » ولذلك فقد أطلق العزالي علیمم لفل 
«التعليسة» ٠‏ 


ويمر المريد أو السالك بتسع مراتب : 


وآولاها كمأ یذ کر عبد القاهر البعدادی ۰ التفرس آي اختبار قابلية 
ا مرید وصلاحته ۰ ۲( التأنيس )۳( التشکكت 0 التعليق 
)٥(‏ الربط )٦(‏ التدلیس ۷( الاس 
(م) الظم ‏ () السلخ 
وف الرتبة الرابعة وهي مرتبة «التعلیق» بقسم الرید قسما بالطلاق 
بالثلائة من زوجته وسمی (بالطلاق العلق) ان هو آفشی سر الحماعه . 
وافشاء هذا السر فضی الى ما بسمی ( بالزنا ) عند القرامطة ٠‏ 
ج ‏ _ كان القرامطة من الباطنية كما بقول القريزي برمزون الى 
ما بر ددون بضده فاذا أرادوا الكلام عن الطريق خاضوا 2 الكلام عن 
الفلسفة النظرية واذا تکلموا عن التوحید قصدوا التلحید » وقد اعتبروا 


۱۰۴ 


الحروف حجبا للمعانی ورموزا يجب تحطیمها للوصول الى الفکسرة 
الخالصة فهم اذن من آتباع الرمزية التطرفین » ونظرية القرامطة في الامامة 
تقرب من نظرية الامامه عند غلاة الشیعه ۰ 


والحسم في نظرهم ليس له وجود حقيقي فهو مجاز غير حقيقي . 
والنفس الانسانبة تظل شخصية ما دامت متعلقه بالبدن » ولا تسمی نورا 
الا اذا فارقته وحينذلك تنتفی عنها الصفه الشخصیه وتصیح دات طابع 
( د ) صلة الباطنية بافللينية : 


تاثر القرامطة والباطنية على وجه العموم بالصابئة كما بينا » وقد ذکر 
آهل السنة أن القرامطة من الشعوبية الذین تأثروا بالمانوية والمزدكية 
والخرامه أي بالتراث الفارسی > وحاولوا بهذا آن هدموا مسادیء 
الاسلام ٠‏ وقد تأثر القرامطة بالأساليب القر ئة » وكانوا من أوائل دعاة 
النظر العقلى كالمعتزلة وقد ظهروا في فترة احتكاك الفكر اليوناني 
بالتأملات الفلسفية الاسلامية ٠‏ وقد أشارت الدعوة القرمطية الى فلاسفة 
اليونان واعتبرتهم أنبياء مقدسينكفيثاغورس وأنباذوقل وأفلاطون وغيرهم 
وهرمس وأغاثاذيمون » وكانوا بدعون مريديهم الى قراءة موّلفات ھؤلاء 
واعتبارها في مرتبة واحدة مع القرآن ٠‏ وكذلك قراءة کتب جاماسب )١(‏ 
الفارسي ٠‏ 

وقد أثر الباطنية على وجه العموم والقرامطة منهم على الخصوص 
في الاسلام بما نقلته عنهم رسائل اخوان الصفا » وأدخلوا نظرية الامامة 
ونظریة الاستعداد للنبوة في الفلسفة ۰ وتاثر بها الفارابی وابن سيناء 


۰ 


وكذلك نظرية العقول العشرة كما هي عند الفارابي وابن سينا وقصة حي 
بن بقظان » وفي التناسخ عموما وقولهم بالنور المحمدى ٠‏ وف التصوف 
آئروا على سهل التستری والسهروردي » كما أثروا على الدين يهاجمو نهم 
مثل الحلاج والغزالي والتوحيدي واين تيمية فهؤلاء قد استعملوا أساليب 
القرامطة وآلفاظهم ٭ وكذلك ابن العربی بهم في نظرنته عن وحدة 
الوحود ٠‏ ۱ 


ه ‏ وبلاحظ أن مذهب القرامطة الفلسفي قد قام على فكرة النور 
والاشراق النوراني > كذلك استعمل القرامطة نظرية الصدور وتكلموا 
عن الأكوار والأدوار وأشاروا الى مراتب الطريق الصوفي » ولا شك أن 
هناك أوجها كثيرة للشبه بين موقف السهروردي الفلسفي الصوفي وموقف 
ہؤلاء ء الا أنه ريما كان اتحاه الآراء في طريق التوازي لا التآأثير ٠‏ 
و حنا لك تحد الصدر شکون السهروردي و القر امطه آخدین من 
مصدر واحد وهو الأفلاطونية المحدثة المتآثرة بالتراث الشرقی ٠‏ ومهما 
يكن من شىء فقد كان مذهب القرامطة من الحقائق اللقافة البارزة یق 
الحو الفکري للعالم الاسلامی خصوصا في الفشرة التي عاش فيها 
السهروردي (۱) * 


نت بالاضافة الى ما ذكرناه في الصفحات السابقة عن القرامطة راصع 
الشهرستاني في : الملل والنحل . أبن حزم «الفصل» . التنبيه 
للملطی ٹور فصو ات . رسائل اخوان الصفا . الغزالي في 

۰ در الد سرك وة ال الشيعة 
مو قف الحلاج مر القر امطة راحع Massignon : La Passion d’Alhallaj‏ 
Bernard Lewis : The Origin of Ismailism‏ 


مقال ماسينيون عن القرامطة في دائرة المعارف الاسلامية . 


e 


۱ ۶ 


و“ ۔ نظرية الامامة بين الباطۂ طنية و السهروردی : 


على آننا نقف نقف قللا عند نظر ده «الامام» كما قول ۳ الباطنية» فنحد 
آوجها للشه نها وبين ما يقول به السهروردي ف هذا الصدد » فالباطنبه 
لا حفلون بالتسلسل التاریخی للامامة » أي لا بقولون بالوصية التار دخة» 
بل بذهبون الى آن الامام هو آرفی الواصلین فى عصره وهو اک رهست 
استعدادا لتلقي اشراق الأنوار العليا » وهو مأمور من هذه العقول ومفوض 
منها لتولى الامامة » واذن فالامامه مرتبه عقلبه سامبه ولیست محرد تبعیه 
وراشه للنسب الى « على » ٭ ولنتناول موقف السهروردي صدد هده 
المشكلة وهو بعرضه فى مقدمة حكمة الاشراق بقول : 


« ولا تظن أن الحكمة فى هذه المدة القريبة كانت لاغية » بل العالم 
ما خلا قط عن الحكمة وعن ث شخص قائم بها عنده | لحجج والبينات » وهو 
خليفة الله في أرضه » وهكذا يكون ما دامت‌السموات والأرض والاختلاف 
بين متقدمی الحكماء ومتآخرهم انما هو في الألفاظ » واختلاف عاداتهم 


ثم يستطرد فيقول : «فان اتفق فى الوقت متوغل في التأله والبحث 
فله الرياسة » وان لم بتفق فالتوغل في التأله » المتوسط في البحث » وان 
لم تفق » فالحكيم التوغل ف التا له عديم البحث وهو خليفة الله » ولا 
تخلو الارض عن متوغل في التأله آبدا ولا رياسة في آرض الله للباحث 
التوغل في البحث الذي لم يتوغل في التأله ء > فان ال" لتوغل فى التاله لا مخلو 
العالم عنه وهو أحق من الباحث فحسب اذ لا بد لاخلافة من التلقي » لأن 
خليفة الله ووزيره لا بد له من أن يتلقى منه ما هو بصدده » ولست آعني 
بهذه الرياسة التغلب » بل قد یکون الامام المتأله مستولياظاهرا وقد يكون 


۲۰٦٠۹ حکمة الاشراق ص‎ - ١ 


خفیاوهو الذي سماهالكافة «القطب»فلهالرياسة» وانكانف غایةالخمول٠‏ 
واذا كانت السياسة بيده كان الزمان نوريا » وادا خلا الزمان عن تدبير 
الهي كانت الظلمات غالبه (۱)» مه وستطرد فيقول : «وأجود الطلبة طالب 
التأله والبحث (؟) ۰ » ويقول أيضا « هناك متوغل في التاله عديم البحث»» 
ويضيف اليه الشارح «کاکثر الأنبياء والأولياء من مشايخ التصوف ۰» 

هذه النصوص تشير الى ما بلي : 

أولا ‏ الامامة آدهة أزلية اذ أن العالم لم بخل أبدا من شخص فائم 
بالحكمة وهو الخليفة أي أن الحکماء ء الأقدمين من ارس والو نان وبابل 
والهند ومصر القدمة » هؤلاء الحكماء الد ۱ بن ید کرهم اسهروردی فی 
حكمة الاشراق على أنهم أصحاب الحكمة الذوقه الاشراقة » بعدون من 
الأئمة ما داموا من طالبي التأله » اذ الحكمة الذوقية مقصد طالبي التأله 
أي الذین بصلون الى الله بعد تخطي مراتب السلوك السوفي » وكذلك 
الأنبياء والأولياء من طالبي التأله ٭ ومعنى هذا أن صفة الامامه لم تصبح 
اسلامة فقط بل الامامة كانت موجودة قبل الاسلام » بل هي تتضمن 
سائر الديانات سماوية أو غير سماوية ٠‏ والحكماء المتألهون كلهم أثمة 
تفقون فى صفة الامامة وف تلقى الاشراق من العقول العليا وان كانو! 
مختلفون فى اللفظ والعادات ٠»‏ 


انا : الصفة الرئيسية للامامه هي التوغل ف التأله ولكن التوغل ف 
الثآله مع التوغل في البحث آفضل من التوغل في التاله وحسدہ » أي أن 
الفلاسفة المتصوفين الذين بتوغلون في التأله والبحث أفضل من النبي أو 

الولی التوغل في التآله عديم البحث أو متوسطه یئ ( 


که الاشراق ص ۲۳ » ۲۲ 
۳ راحع محجموعه الفتاوي لابن تيمية ج٥‏ ص ۹۳ طبعة القاهرة سنة 
۲۱ . 
۱۰۹ 


على حسق حینما قال عن السهمروردي انه بفضل الفیلسوف على النبي 
كاين العربي وانه ادعى الثبوة كما قال غيره من مؤرخي سيرته » ذلك لأن 
سیت وا بن العربي وابن سبعين من ابي التآله والنبحث سم 


ثالثا : هناك صفه ثانه للامام وهي ضرورة تلقه الامر الا لمي آي 
أنه مأمور باصلاح النوع وعمل‌التشریعات والنوامیس » وهذا الأمر الالهي 
تلقاه من عالم الانوار بعد الوصول الى جوار هذه الأنوار » فليس هو 
کالوحی با لمعنی الديني الخالص » ولکنه اشراق وفيض نوراني من نور 
الأنوار بختص به من استحقه من آرقی السالکین في عصره ٠‏ 


رابعا : ان الأرض لا تخلو من الامامة » واذا ذهبنا مع هذه القضیه 
فالامام هو الانسان‌الکامل » وهو عله وحوده ‌ستند الهاالکون » والائمة 
على اختلاف عھو دهم هم الأقطاب أو الدعاثم التي يقو معلبھا صر حالوجود 
سر ارم الأرض من 7 أو الخليفة 2 وجو ده اون 
و ثیقه ۳ 

خامسا : الامام أو الخليفة )۲( هو القطب وھو 02 در ح4 بین 
امن و حون فيدرلا فا اي 4الت اور لاه + 
۱ راحم الانسان الکامل للجيلي . ونمكن أن دعسر أطلاق لفل « استفهذ ¢ 

علی النفس الناطفة أنه أشارة 2 معنی الامامة ©» اذ أن معنسی 

» اسفهذ ( بالفار سية اليد أو الدهعان 4 والنفس اذا ما تر فت 

وتألهمت صارت لها السسبادهة والر باسة اي ألامامة . 


۲ - راجم هياكل النور ص ۲۵ » حكمة الاشراق مقالةرابعة فصل ۲ حيث 
بذکر معنی الخلافة ى عالم العقول . 


۱۰۷ 


فیصبح العصر نورانیا أي عصر ازدهار وتقدم » وقد دون القطب خفب 
غير مستول خامل الذکر لیس له آي تأثير في الشئون الزمانية ء وعلی ذلك 
تخلو الأرض من التدبير الالهى وتغلب عليها الظلسات أي التآخر 
واا ١‏ ۱ 


هذه هى نظرية السهروردی في الامامة نجدها متاثرة بنظرية القرامطة 
أشد التاثر » فالسهروردي بذلك بعد من أساطين الباطنية ۰ ویظھسر أن 
معاصربه عرفوا عنه هذا خصوصا وأن نظرته تفسر الامامة على أنها حقيقة 
كونية تندرج تحتها النبوة » وهو يقول ان الأرض لا تخلو من امام فكيف 
بنتھی المرسلون عند محمد ؟ وهذا ما بلقي نورا على سبب مقتله كما 
7 


۲ - الغزالى  :‏ وقد بينا أن الغزالى قد تأثر بأساليب القرامطة 
وحجهم ويمكن أن بعد كتابه » مشکاه الأنوار ( دليلا علی‌هدا وسکن من 
ناحية آخری أن يكون السهروردي قد تأثر بأساليب القرامطة عن طريق 
مشكاة الأنوار ٠‏ 

وقد عرف عن الغزالی أنه بعد طول معاناته للدراسات الفقهية والكلامية 
مال الى التصوف كطريقة » وسلك مع أهل الطريق وتكلم عن القلب 
والو حد و الادر ال الدوقی 06 ويو صح نا دالنقد من الضلال» تار تخا 07 
لحباته العقلبة » واتتهائها الى تفضيل الذوق الصوفی کطرق للمعرفه ٠‏ 

و« مشكاة الأنوار » من الرسائل الهامة التي تعبر عن الاتصاه 
الأخير للغزالى ۰ وهو يقسمها الى ثلاثة فصول ۰ ويذكر في المقدمة 
» الحمد لله مفيض الأنوار + ۰ ۰ والصلاة على محمد نور الأنوار 6 شم 


۱۰۸ 


الستفسرین عن آسرا ر الأنوار الالهبة » وآنه بريد تفسیر قوله تعالی «الله 
2 السموات والأرض » مثل نوره كمشكاة a‏ 
زجاجة » الزجاجة كأنها کوکب دري يوقد من شجرة مباركة زیتونه لا 
شرقية ولا غربية يكاد زنتها يضيء ولم تمسسه نار » نور على نور » بهدی 
الله لنوره من شاء ٠٠٠‏ » (۱) وقوله عليه السلام « ان لله سعین آلف 
ححاب من نور وظلمة لو کشنها لأحرقت سبحات وجهه کل من آدر کسه 
بصره » » ثم يذكر أن هذا العلم لا بنفتح بابه الا للراسخین من العارفین 
ولهذا فهو یکتفي‌باشار ةمختصرةوتلویحات(۲)موجزة» و یتناول الفصل الأول 
سان أن النور الحق هو الله تعالی وآن اسم النور لغيره مجاز محض لا 
حقیقة له ؛ فیعرض لفهوم النور عند العوام ثم لفهم الخواص له وثالشا 
فهو مه عند خواص الخواص ٠‏ 


فعند العو ام شیر النور الى الظهور » والنور عبارة عما بصر بنفسه 
وسصر به غيره کالشمس والقمر والنیران الشتعله والسرجوهذا هو النور 
الحسوس (۳) ٠‏ ولا كان الادراك متوقفا على النور لذلك فان الروح 
اللاصرة مساوية للنور أو آنها تسمی دالنور وهذا مبلغ فهم الخواص ۰ آما 
خواص الخواص » فیرون ان العقل آولی منالعين الباصرة بأن یسمی نوراء 
واشراق نور الحكمة على العقل بحعل الانسان مبصرا بالفعل بعد أن كان 
منصرا بالقوة ٠‏ وهناك عال مان عالم الحس وهو عالم الشهادة وعالم العقل 
وهو عالم الک ٠‏ وعالم الشهادة بالنسبة الى عالم اللکوت كالظلمة 
بالاضافة الى النور ولذلك بسمی عالم اللکوت بالعالم العلوي والعالم 


. ۲۵ س سورة الئور اية‎ ١ 
الحو آهر الغوالي من‎ ( ( 53١١ الانور رای‎ ١ كتبه . اج مشكاة‎ 
e کا‎ 0 


۱۰۹ 


الروحاني والعالم التوراني » وفي مقابلته العالم السفلی والجسمانسي 
والظلمانی ٭ قال عليه السلام دان الله خلق الخلق في ظلمة ثم آفاض علیهم 
من نوره» » وأن عالم الشهادة هو ظل لعالم اللکوت » والنبي محمد هو 
لروح القدسي النبوي الذي تفيض بواسطته أنوار العارف علی الخلق + 
فهو السراج المنير الذي يفيض أنواره على غيره ٠‏ والأنبياء كلهم سرج 
و کذلك العلماء » ولكن في تفاوت » وهده السرج تقتبس نورها من آنواز 
علوية ۰ 
وتترتب هذه الأنوار السماوية التي تفیض آنوارها على الأنوار 
رو یت قتبس بفعا من بعش »قرب من اب الأول آولی 
سم النور لانه آعلی رتبه "0٦‏ أنه قد انکشف لارباب البصاشر أن 
۴ اللکو تة انما وجدت على ترتیب كذلك » وآن المقرب هو الأقرب 
الى النور الاقصى ٠٠٠‏ وآن فيهم الأقرب الذي تقرب درجته من حضرة 
الربوية التي هي منبع الأنوار كلها وأن فيهم الأدى وبينهم درجات 
تستعصی علی الاحصاء وانما المعلوم كثرتهم وترتيبهم في صفوفهم» ٠‏ 
ا لها ترتس خاص كذلك فانها لا تتسلسل الى غير 
نهابه بل تر نقي الى منبع آول هو النور لذاته وبذاته الذي ليس بآتيه 
نور من غیره ومنه تشرق الأنوار كلها على ترتیبها ٠‏ والنور الاصلي » منبع 
الأنوار كلها » غنى في جوهره وهو النور الحقيقى وما عداه نور مستعار 
منه آي فقير في ذاته بالنسبة له : المستعير هو الفقير » والغني هو المعير - 
فالتور منه ماله وجود فی ذاته کالنور جج ومنه ما لیس له وجود نی 
ذاته بل ستمد وجوده من غیره كالأنوار الصادرة عن النور الاصلي ٠‏ 
ومن الوجودات ما ليست موجودة لا لنفسها ولا لغیرها وهي الوجودات 
الظلمانية » والظلمة في مقابل النور وهي عدم له ٠‏ ۱ 


١٠ 


درجات العار فين : 


والكلام عن الأنوار وترتيبها هنا ليس من قبيل البحث النقفري 
اليتافيزيقي » > بل هو مرتبط كل الارتباط بالطريق الصوفی ۰ فالسالك 
بدا بالتعلق بالنور الحسوس ثم ينتقل الى ادراك أن النور العقول آولی 

سم النور من الحسوس » ثم بنتقل الى مشاهدة الأنوار وضل ال تد 
5 الأنوار وهو الله حشقه الحقائق فری أنه هو وحده النور الحقيقي 
وما عداه محاز ٠‏ العارفون بعد العروج الى سماء الحقيقه اتفقوا على 
أنهم لم يروا د فى الوجود الا الواحد الحق ۰۰۰ واستغرقوا بالفردانيه 
السضة ٠٠١‏ فلي ببق عندهم الا الله فسكروا (فلما آفاقوا) عرفوا أن ذلك 
لم يكن حقيقة الاتحاد بل يشبه الاتحاد ‏ ثم يفنى السالك عن كل ما 
وی سو کی ی سرت سی ہم به ع وعد اجب« 
الفناء » وتسمی هذه الحال بالاضافه الى الستغرق فها لسان الحاز اتحادا 
ولسان الحققه توحیدا » ٠‏ آي أن مرحله التوحید هي آخر مراحل 
الطریق الصوفي وهي مرحلة البقاء بعد الفناء » وهي منتهی الواصلین ۱(۰) 


و العالم مشحود بالنور العقليو بالنور الحسي المرئي » وتمثل‌هذا الأخر 
فما نشاهد في السموات من الكواكب والشمس والقمر > وما نشاهده ف 
الأرض من أشعة » وآما الأنوار العقلية فالعالم الاعلی مش حون بها 4 وهي 
جو اھر اللانکه و العالم االأسفل مشحون هاوهی‌الحیاةالحیو انيةثم الانسانية: 
وبالنور الانساني السفلى ظهر نظام العالم السفلی» > كما أنهبالنور الملكي ظهر 
نظام العالم العلوي ه والأنوار العقلة السفلية خائضة من بعضهاومصدرها 
الباشر هو النور النبوي القدسی » والعلویات بعضها مقتبس من بعض 
وهي فائضة عن نور الأنوار ) ( ٠‏ وقد تحتب الأنوار الفائضة عن غير 
ہے مشکاة الأزو ان ص ۱۲۱ 6 ۱۲۲ .۰ 

۲ - مشكاة الانوار للغزالي ص ]۱۲ . 


۱ 


دوي الہ لىصىرة لشدة الاشراق ۰ 


وفي الفصل الثاني من «مشكاةالأنوار 6 بعرض العزالي ا ا“ فلاطو ذه 
حين کلامه عن سرالتمشل ومنهاجهووجهضبط آرواحالعانيبقو الب الأمثلة 
والوازنة بين المثال وروحه وبين عالم الشهادة وعالم اللکوت ٭ ثم يعرض 
للأنوار الصادرة فو في العالم السقلى > والمثال عنده ف عاام الشهادة أي 2 
العالم الحسي » ولیس ا ثال هنا بمعنى النموذج الأفلاطو نی ل میتی 
الشبیه بالروح التي على مثاله في عالم ا للکوت ٠‏ والصلة : بین عالم بی 
وعالم اللکوت واجبة لدوام الترقي وللوصول الى الحضرة الالهیسه 
« والرحمه الالهیه جعلت عالم الشهادة على مواز نة عالم الملكوت » فما من 
شيء في هذا العالم الا وهو مثال لشیء ء من ذلك العالم » وربما كان الشيء 
الواحد مثالا لأشياءمن عالم اللکوت » وربماكان للشیء ءالو احدمن‌اللکوت 
أمثلة كشرة من عالم الشهادة » وانما کون مثالا اد! ماثله نوعا من المماثلة 
وطابقه نوعا من المطابقة » وهذه الأمثلة في عالم الشهادة لا حصر لها ٭ 
وبعالم الملكوت جواهر نورانية شريفة عالية تسمى اللاثکه وهي التي 
تفيض أنوارا على الأرواح النشر 4: وتسمی الملامكة بالنسسة لهذه الأرواح 
أربابا ويسمى الله رب لأرباب ) ثم بنتقل الى الكلام عن النبوة والتعبير عن 
الأحلام ء فالأنبياء شاهدون موضوعات النبوة في جالة اليقظة أما غيرهم 
ففي الأحلام )١(‏ » 

وینتقل الى الکلام عن مراتب الارواح البشریه النورانیه : 

٠ فمنها الروح الحساس (الشکاة)‎ ١ 
٠ والروح الخيالى وهو الذي يكتب ما أوردته الحواس (الزجاجة)‎ - ۲ 


۱ - المرجع السابق ص ۱۲۵ ۰ 


۱۱۳ 


۳- والروح العقلي وهو الدي ندرك لاني الخارحه عن الحس 


معارف 


© سب وآخرا الروح القدسي النبوي (الزت) و ختص به الأنساء 
و بعص الأولماء وفه تتحلی لوالح العیب ٭ 


وهذه الأرواح آنوار وبها تظهر أصناف الموجودات » وفيما بختص 
بالمرتبة الثانية من الادراك نراه يتكلم في مقابلها عن العالم الكشيف الخيالي 
السفلي الذي لا بححب الأنوار عن النفوس ٠‏ وهذه الأنوار مترتبة بعضها 
فوق بعض وتقابل من ناحية أ و درجات السلوك للواصلين » فالعالم 
الحسي توطئة للعالم الخيالي » )١‏ والعالم الخيالي تو لته للعالم العقلي 
وهكذا » ولكل عالم مرتبة .-. تسود فيه ۰ 


بصره ٭) « الله تعالی تحلی ف ذاته دذاته لذاته » ويكون الححصاب 
بالاضافة الى مححوب لا محالة ء وآن المححوبين من الخلق لاه أقسام : 
منهم من بحتجب بمجرد الظلمة » ومنهم من يحتحب بمجرد النور المحض ؛ 
ومنهم من بحتجب بنور مقرون بظلمة ٭ ومن القسم الثاني طائفة الثنوية من 


. عالم المثل المعلقة عند السهروردي‎ ١ 


۱۳ 


بزدان وأهرمن ( +¢ 


ثم بنتقل الغزالی في نهاية هذا الفصل الى الکلام عن مقامات الأنوار 
ومراتب السالكين ويضمهم الى القسم الثالث من المحجوبين ٠‏ 

ومشكاة الأنوار على النحو الدي اوردناه بعد مصدرا هاما من 
مصادر المدذهب الاشراقی » فالغزالي يتكلم فيه عن فكرة الميض النوراني 
الذي يملأ الوجود بالوحدات النورانية ويستشهد بایان من القرآن على 
صحة المذهب » ثم يتكلم أيضا عن عالم الحس أي عالم الظلمه وعالم الملكوت 
أي عالم المثل النورية ٭ هذه المثل هم الملامكة الأعلون ء وهذا هو نفس 
الاتحاه عندالسهروردي 3 أن العزالي تین بصراحة :لی الترا ثالفارسي 
ومذهب الثنو ده 2 النور والظلمه ومذهب الصايئة ف عمادة النجوم مما 
بدل على أنه كان علی اتصال بالصادر التی اتصل ها السهروردی أو أن 
السهروردي قد قرأ مشكاة الأنوار وتاثر بها وفکر فيها كثيرا ٠‏ 


م ابن سینا : يبقى اذا أن نبين آثر مذهب ابن سينا في المذهب 
الاشراقي » وتضح اه اذا ما عرفنا أن المصدر الأساسي الذي أخذت 
عنه الاشراقية هو نفس المذهب الذي تآثر به ابن سينا والفارابي من قبله 3 
أعنى الأفلاطونية المحدثة » وكتاب آئو لوحا بالذات المنسوب خطا الى 
أرسطو > والسهروردي نفسه يذكر أن الحكمة على نوعين حكمة بحثية 
وحكمة ذوقية آما البحثية فانه (بماشی الاسلاميين فيها) وذلك للدفاع 
ومحاجة الخصم فيما عاينه بالذوق ف عالم الربوبية ٠‏ وتقوم الفلسفه 
الاسلامية المتكثرة بالأفلاطونية المحدثة على أساس نظرية الفيض التي 
تقوم بدورها على فكرة الامكان » فالوجود واجب وممكن (۱) والمکن 


۱ - اشارات ابن سينا ص ١56‏ طبع ليدن سنة ۱۸۹۲ 


ام 


ما لا بقوم بنفسه أصلا پل يستند الى الواجب في وجوده ٠‏ وهكذا تتسلل 
السکنات وهي الفیوضات النورانية ٭ والمبدا الثاني الذي‌نقوم عليه فلسفة 
الصدور هو أن الو احد لا دصدر عنه الا واحدا 8 ه والدا الثالث هو 
آن الابداع ٦‏ 8900" عن التعقل » ومعنی ذلك أن الوجود 
خاضم للمعرفه أو أن المعرفة تؤسس الوجود ؛ وتفق الها رابي وابن سينا 
وكذلك السهروردی فیما بختص با معرفة الانسانية » فهي تقوم علی‌اشراق 

من العقل الفعال آو رب النوع الانساني على النفس الانسانية » ثم أن 
هذه النفس ترقى ف درجات المعرفة بعد مجاهدتها لنوازع الحس ٠‏ أى 
أن هذه الداهت تتفق فی ذلك الا تحاه الصو فی الدي تمثل یق رساضه 
النفس ومجاهدتها ثم أنها (آي المذاهب) تربط مراف المجاهدة الصوفية 
مراب المعرفة الاشراقية ٠‏ فهل وفق ابن سينا الى اقامة دعاثم فلسفة 
اش اقه تتمشی مع اتجاہ مذهيه ؟ 

بذکر کوربان (؟) أن مجهود ابن سينا في هذه الناحية بتشل في 
بضع کراسات لا تشیر الى آي اتحاه جدید فى الفکر بختلف عما شاه 
لديه » فمعظم آجزائها تلخیص لا ورد فی الاشا رات » فسکون وصنه لهده 
الحكمة بانها حكمة اثراقية وصفا غير دقيق ٭ وبستدل کوربان على صحة 
هذا الرآی بآن کتابات السهروردي الاشراقبة تعج بآراء بامبلیخوس 
وأبروقلس (م) » بينما لا نرى في منعلق الشرقیین ما بدلعلی ذلك ٭ بقول 
السهروردي في المطارحات المشرع الثاني فی الأقوال الشارحة وذلك بعد 
أن تكلم عن ضرورة مطابقه الأمر الذهني للموجود العيني : « ولممذا 
صرح الشيخ أبو علي في كراريس نسبها الى المشرقيين توجد متفرقة غير 
ملتئمة » دان البسائط ترسم ولا تحد (ع) وهذه الكراريس وان نسبها الى 


amma 9:76‏ ات a‏ عبد او سیب بسحي یی تیووس سح 


| - النحاه ص ۰۰ 

۲ - مقدمة الرسائل الیتافیز بقية للسهر وردی 

۳ - من أتباع الأفلاطونية المحدثة ١‏ 

؟ - راجم متطق الدر نین طبع القاهرة ۱۳۲۸ ه ص .5 و €١‏ و 1۵ 


11٥ 


الشرق فھی بعینها من قواعد الشائین والحكمة العامة الا أنه ریما غير 
العبارة أو تصرف فى ١‏ بعض الفروع تصرفا قریبا لا یباین کتبه الاخری 
بونا بعتد به ولا یتقرر به الأصل المشرقي المقرر في عهد العلماء الخسروانيه: 
فانه هو الحطب العظیم وهو الحكمة فان رودن چا الكتاب 
لا نقصد الا تتمیم طرایق ا مشائین وتفریمها وتهذییها وهي الحكمة العامة 
لجميع الباحثین وان كان بتفق فيه نكت بحثية شريفة ۰» 


في هذا النص يتبين دفاع السهروردي عن د في الاعتبارات 
العقلية ویتضح آمر آخر وهو اطلاع السهروردي على منطق المشرقيين 
ودحضه (۱) لادعاء ابن سينا في محاولته تأسیس فلسفة أشراقية ء اذ آنها 
في نظره يجب أن تقوم على آساس مشرقي فارسي ثم أنه بقول : ان ما ورد 
في حكمة الشرقیین (۲) تلخیص لا ورد في الاشارات ؛ فهل تکفی ميتافيزيقا 
الاشارات لاقامة فلسفة اشراقية ؟ الواقم آنها تكمي بالاضافة الى ما ورد 
في كتب ابن سينا الأخرى مثل حي بن بقظان ورسالة الطیر وقصة سلامان 
وأبسال ٠‏ 


۱ - الاوراق التي اطلع عليها السهروردي هي «كتاب الانصاف» لا حكمة 
الشر قيين أو الجزء النطقي منه كما بقول » ولم یکن السهروردی وحده 
هو الذي هاحم ابن سينا من هذه الناحية ؛ بل أن أبن سبعين آنضا 
بقول «آن ابن سینا مموه مسفسط كثير الطنطنة . ۰ ویزعم أنه 
أدرك الفلسسفة المشرقية ولو ادركها اتو ونحها عليه 6 وار کید 
مو لفة ومستنبطة من كتب آفلاطون والذدي فيها من عنده فشيء لا 
بصلح ٤‏ وکلامه لا عوك عله ھحن راس ہے وهو كثير التضط 
مخالف للحكيم وأحسن ما له في الالهیات«التضیهات و الاشارات» » وما 
رمزه فی حي بن بقظان وما ذكره فيها هو من مفهوم النواميس لا فلاطون 
و کلام الصو فبه (( راحع ماسینیون مجموعة نصو ص لم تنشر ٠‏ ص 
۸ . 

؟ ‏ هذا ما يذكره السهروردي ولکن العکس هو الصحیح اذ أن ما ورد في 
الاشارات تلخیص لا ورد و حکمة الشرقیمن . 


۱۱۹ 


فاذا تناولنا كات مقامات العارفین ضر محموعة الفصول الاخرة 
من الاشارات وجدنا أن ابن سينا بری أن الزاهد هو العرض عن متاع 
الدنيا وطباتها » وآن العاید هو ال مواظب على العبادات والعارف هو 
المنصرف بفكره الى قدس الحبروت مستديما لشروق نور الحق في سره » 
وزهد غير العارف معاملة ما « كانه يشتري بمتاع الدنیا متاع الآخرة ٠‏ 
وزهد العارف تنزه عما پشغل سره عن الحق وتكبر على كل شيء غير 
الحق » وعبادة غير العارف معاملة » كأنه يعمل لأجرة بآخذها فی الآخرة 
هی الا والئواب » وعبادة العارف راض ما لهممه وقوي نفسه اض 
والمتخيلة لیجردها بالتعويد عن جناب الفرور الى جناب انحق ء حتی بصبر 
الاطلاع على نور الحق ملکه مستقرة له» ویستمر ابن سينا في وصفه 
لحقيقة العارف بالتفصیل مشیرا الى مرحلة ارتفاع التکالیف الشرعية (۱) ٠‏ 


ومن هذا تضح أن ابن سينا كان متجھا الى الناحية الاشراقبه أي 
الى استحلاء نور الحق » ويظهر أن هناك كراسة تحوي جزءا ميتافيز شا 
من حكمة المشرقيين لم يطلع عليها السهروردي » لأن الاتجاہ الاشراقي 
واضح في مقامات العارفين وغيرها من الرسائل الصوفة ٠‏ وبذلك تبطل 
دعوى كوربان في أن ابن سينا لم تضح لديه هذا الاتجاه الصوفي 
اش AA‏ ناحة آخری تبطل دعوى السهروردی نفسه الذي آشرك 
7 مع التکلمین والفلاسفة الدین لم تعدوا العلم الرسمي الى العلم 
در سے سی وہ بھی ات افو ان اہ 
السهروردي في نص له بکتاب التلویحات يسرد فيه ما دار بینه وین آرسطو 
من حديث ف حلم ر آه فيه: «ثم آخذ آرسطو شنی علی‌آستاذهآفلاطون‌ثناءتحبرت 
فيه »فقلت؛وهل‌وصل من فلاسفه الااسلام‌الیه آحد ؟ فقال : لا ولا الى جزء 
۱ - مقامات العار فین لابن سینا ص ۲۱ ( وهذا الکتاب هو محموعة الفصول 


الاخيرة من الاشارات) راجم الصفحة القابلة لها (ص ۹۹) من طبعة 
فورحیه للاشارات . 


۱۱۷ 


من آلف جزء من رتبته ثم كنت آعد جماعة أعرفهم فما التفت اليهم ورجعت 
الى آبي يزيد البسطامي وابن محمد سمل بن عبدالله التستري وأمثالهما 
فکانه استمشر وقال بیس وین والحکماء حقا » ما وقفوا عند 
العلم الرسمي بل جاوزوا الى العلم الحضوري الانصالي الشهودي وما 
اشتغلوا بعلایق الھیولی ۰۰۰ فتحرکوا عما تحرکنا ونطقوا ہما : نطقنا (۱) ۰ 

ولکن هؤلاء الذین آشار اليهم السهروردي لیسوا صوفية متفلسفین 
بل هم من طبقة الصوفية الذين لم تكن لهم مذاهب فلسفية واضحه العالم 
کالسهروردي واین ع العربي » فالسهروردي یقیم مذهبه الفلسفي الى جانب 
الطريق الصوفي ویربط بین الاثنين ربطا مذهبیا محکما » وقد ینا أن 
مذهبه برجم في مجمله الى فلسفة ابن سينا والفارابي مع اضافات فارسية 
تمس الظهر لا الحوهر ٠‏ وقد بينا أن ابن سينا له انجاه صوفي اشرافي . 
بل ان هذا الاتجاه تحتمه طبيعة مذهبه الأفلاطوني الحدث » فیبقی اذن أن 
الاختلاف بین ابن سينا والسهروردي قد برجع الى مقدار تعمق الأخير ف 
الناحية الاشراقية لا في نوع فلسفة كل منهما ٠‏ والنقد الهام الذي بوجهه 
السهروردي الى ابن سينا هو من حيث الاسناد التاريخي » فابن سینا م 
تم بالأصل المشرقي للاشراقية ولکننا نجد السهروردي یتم به كل 
للخم 97 روانش وس 


| التلوبحات بت العسم ۳1 هي ؛ فقر ۵ ۵0 س 0 ذکر ٤‏ نفس الففره 
الحلا ج وذا النون الصر ی »© و هو ضیف ال هه لاء 5 حکمه الاشر اف ) 
فلاسفة الیونان : أفلاطون وا وسقراط وکذ اك آحاثاذ نمون 
وژرآدشت وحاماسب و هر مس و فد ام نا أليهم 8 مواضع سانفه ۰ 
و ضیف الى هولاء بوساذف وهو فیلسوف تسخن من الهند 
وبزد جمهر وزير کسری آنوشروان الأكبر تو في نيعهد هرمز بن آنوشروان 
سنه 0۵۸۰ 1 4 وفرداشاور وهو أخو حاماسب وروج أم زرادشت كما 
هو مذکور ف «الأستاق) (Zend Avesta)‏ > ص ۲۳۲ - راجصع 
نلد که ٢‏ تار بخ الفر س والعرب ص ۵ . 


۱ 


الأربعة « انه شيخ آتباع المشرقيين الحيي رسوم حکماء الفرس فى قواعد 
النور والظلمه ۰» وف الطارحات بذکر السهروردي نفسه أنه أودع علم 
الحقيقة کتاه السمی بحكمة الاشراق ٭ وقد آحبی فيه الحكمة العتيفة التي 
ls 4, ۶‏ نيان الى انا سر 
بدورون علیها ويستخرجون منها حکمتھم وهي الحميرة الأزلية )١(‏ 
ویقصد بهذا نظرية آفلاطون في المثل على وجه الخصوص ٠‏ اذآن‌السهروردي 
بدافم عن أفلاطون ویقیم الحجج للدفاع عن الثل ویطل دعاوی آرسطو 
بصددها ٭ بینما پھاجم ابن سینا آفلاطون وینقض دعواه مع تأثرہ به عن 
طريق الأفلاطونية الحدثه ۰ ۱ 


والحق أن الاشراقية - كما سنری ق الصفحات التالية ‏ لم تكن 
سوى الصورة الأخيرة التى آل اليها مذهب أفلاطون بعد تطوره التاريخي 
الطویل حیث تفاعلت معه عناصر متعددة وامتزجت به تاراق ہمت 
مختاغة ٠‏ بل وأكثر من هذا فاننا نحد الفلسفة الاسلامية منذ نشآتھا تقوم 
على دعائم أفلاطونية عميقة الجذور » لم تلبث الاشراقية أن كشفت عنها في 
صورتها الكاملة على النحو الذي ذكرنا ۰ 


۱ ب راجع المطارحات ص ۵۰۲ 


۱۹ 


الفصل الخامس 
تعر يف ببعض كتبه 


اج باس تسس یتست تا 


مه 


م#تغع لدهك + 


تبين لنا من دراستنا لتاريخ حياة شيخ الاشراق وعصره تلك التيارات 
المذهية والدينية والسياسية التى عاصرت حياته القصيرة ومدى تأثير 
هذه العوامل على انتاجه وعلى شخصيته القلقة » وكيف أنه رغم تأثره 
بهذه العناصر المتضاربة استطاع أن بختط لنفسه طريقا أصيلا وسط جو 
فكري متأزم يضطرم بالعداء الصريح للفلاسفة والصوفية ٠‏ 


اسلو به : 

واذا كان الأسلوب هو مرآة الكاتب التي تجلو کوامن 
حقيقة مذهبه نشعر بضالة محصولنا من دراسة أسلوبه الذي قد يلقىضوءا 
على مناحى شخصيته ٠‏ غير أن لنا جملة ملاحظات على هذا الأسلوب ۰ 

وأولها : أنه آسلوت بعيد کل البعد عن صفة الحمال الخدبی » محل 
قد نصادف فق ١‏ دعص كتب الشیخ آخطاء نحودة تحمل صفة مد کرة على 
مو صوف مو لث والعکس > و کذ لك عدم العنا ن4 تضبط تمیسز العدد ي 
النساخ لأنه لم تصلنا أي مخطوطة بقلم المؤلف نفسه حتى نستطیع اصدار 


۱۳۰ 


انيا : ونلاحظ آیضا عدم عناية الشيخ باتباع‌منمج‌صارم فيتسيقآقصام 
مؤلفاته خصوصا فیما بتعلق بالأقسام الصغری والفرعية ٭ وكذلك میله الى 
الابجاز الرکز فی کتبه التی تتضمن تعالیمه الاشراقية حتی لیکاد في سض 
الواضم بلقي عبارات مقطعة لا تتسم بطابع الاستمرار والترابط اللذین 
نعهدهما في آسالیب الكتابة الرصينة ٠‏ وق بعض كتبه بستعمل اشارات 
خاصة كتلك التي نراها في «التلویحات» (۱) ٠‏ 


وربما برجم ذلك الى أنه كان بخشی بطش الفقهاء وأهل السنة » 
فحاول أن بس وراء الاساق وآن یسك عن الاسهاب حتی لا یکشف 
عن آرائه الباطنية ٭ وثمت آمر آخر وهو قصر المدة التي عاشها الشیخ مع 
كثرة أسفاره مما كان بعوقه عن مراجعة مولفاته وتجويدها والعناية 
بأسلوبها ٠‏ ويبدو أنه لا يمكن فهم الكثير من عباراته الا بعد قراءة شروح 
تلامیده ۰ 


اوھ سیر اک - وم الأول + وسائل آو کب ار رایخ 


mre amas meman ner‏ رر ےل لسع بجي جيجه جح بر ہش امت 


واد خالضه ع واتوع وی رسائل صوفية تقوم على الرمز ؛ آما 


الرسائل التافز شه فأهمها حكمة الاشراق » وهي تتناول بحوثا في 
الفلسفة الاشر اقه والمشائة ) ۲( ۲) على وحه الاحمال ۰ 
أما الکتب المشائية فهى:التلو بحات واللمحات ۳ھ ات والمقاومات 


١‏ أما « التلويحات » فهو کتاب بتناول الفلسفة الأرسطية على نحو 
ما وصلت الى الاسلاميين أى الأرسطية المزوجة بالأفلاطونية المحدئة 
١‏ راجع کات اقزر بحات ل مجموعة الرسائل الميتافيزيقية ‏ وقد أوردنا 

هذه الاشارات یق الفصل الثالث من هذا الاب . 

1 المشائية الإسلامية ۰ 


١١١ 


وبذلك الخلیط اللفق من التراث الهلليني الذي كاز شائعا في مراکز انتشار 
الحضارة الهللينية ٠‏ بنقسم الکتاب الى ثلاثة آقسام حسب التقسیم العهود 
في ذلك الوقت أي الى جزء منطقي و آخر طبيعي و ال میتافیزیقی ٭ بدا 
مقدمة الکتاب بقوله « هذه رفقاي تلو یحات على أصول من الحکمه آتية 
على العلوم الثلاثة على ترتیبها » بالغة الایجاز وعلی الله فضل السبیل ‏ 
العلم الأول وفیه ست مراصد » )١(‏ * 


و آما الحزء ء الثاني وهو الجزء ء الطبيعي فانه أيضا بقسمه الى موارد » 
والوارد الى فصول أو تلویحات ویتکلم فيه عن النفس الناطقة وأفعالها 
وقو اها و انفعالانها » لا على طريقه المعلم الأول فحسب بل باضافات من 
عنده » فالانفعال في نظره مثلا هو نور قذف فی اللفس وانعکس الى الهيكل 
آي الجسم فانفعلت به قوی النفس ۰ 

وأما الحزء الثالث وهو جزء ما بعد الطیعه فسدآه بقوله « هدا 

هو الشروع س ما بعد الطبیعه من التلویحات اللوحية والعرشية لم 
التفت فيها الى الشهور بل آنقح فيها ما استطعت وآذکر لب قواعد العلم 
الأول ۰) کا یی الى موارد وتلویحات ويتناول في الحزء 
الأخير السمی «بالمرصاد العرشي» آسلوب محاهدة النفس ومراحل‌الوصول 
ومراب الواصلين ٠‏ وتتمثل الناحية الاشراقية فى التلویحات في الفقرات 
۵۷-6 ۹۰۷۰۰۰ ۰ 

؟ ‏ اللمحات : كتاب اللمحات أو اللمحة لتاب مشائي سبداه 
بقوله : «وبعد فان هذه لمحات ف الحقا" اق على غاية الایحاز ٠‏ ولم أذكر 
فیها غير الهم من العلوم الثلائة» ٠‏ 


۱ - بورد كوربان النص ھکذا « هذه » رفاقي ! تلویحات على أصول 
وعلى الله قصد السسبيل» . راجع مجموعة الرسائل الميتافيزيقية ص 
55 (العدمه) آما النص الذي نورده فهو من مخطوط برلين . 


۲ 


بی ل ا ل ہس ری ۳ 
والموارد تن تنقسم الى لمحات وف الكتاب تعدىلات لبعض نظريات أ أرسعلو ف 
المنطق تون في نظرية التعریف ٠‏ 


أما الحزء الثاني فيتناول العلم الطبيعي وفيه موارد »> والموارد تنقسم 
الى لحات ولا يخرج في تناوله للعلم الطبيعي عن الأصول ا مشائسیة 
الاسلامية الا فيما بختص بكلامه عن النفس » فانه بجنح حينئذ الى الناحية 
الاشراقیه ٠‏ والقسم الثالث بتناول ما بعد الطبيعة وهو بحري وفق النظام 
السالف ویختمه بدعوة الى التحرد وانطلاق النفس من اسارها وانطلاقها 
في مسالك الواصلین حتی تنعم بلذة القرب من الروح القدسي ۰ 


الکتاب اليه فکثیرون لا شیرون اليه » الا أن برو کلمان بری أن التنقیحات 
ما هی ا لاشرح ابن كمونة الاسرائيلى على التلوبحات وآذه قد سميهما 


«المقاومات» » سنما ری رتر أن «المقاومات» غير «التنقيحات» » وأن 
«القاومات» مختصر للتلو بحات ودذكر أن السهروردي سدأه دقو له « هذا 
م م اج الت ا ھا 
مأ بحتاج ۳ اصلاح سا کان الأولون يرسلو نه ولم تسر ابراده في 
التلو بحات» ۰ وقد "آورده حاجی خلیفه )و نشره كوربان ( ۰0 


یت ۶ وسمی « الشارع والطارحات» أو « قواینن 
مق كما بسميه هو فى التلویحات » وهو کتاب على طريقة الشائین رتبه 


(۱) الرسائل الميتافيريقية ہے کیان 4 E‏ الائر افية: فحن 
القاومات فى الفقر ات ۲ ۔ ۵۲ ۔ ۱ . 


۱۳۳ 


على آسلوب الحوار » فیسال ويرد على السؤال وستثیر الشاکل والسائل 
والخلافات ويجيب علیها كما فعل في بعض آجزاء اتلویحات » والكتاب في 
جملته مشائی الطابع فيه تکرار لأقواله في الکتب السالفق(۱) ۰ 


ه ‏ المدا اة : ویضیف ماسینیون في تصنيفه لكتب السهروردي 
المشائية كتاب المناجاة على أنه أحد الكتب المشائية » والواقم كما اتضسح 
لنا من مطالعة الكتاب أنه نتضمن آدعبه صوفية اشراقبه لا ترجع الى 
المشائية الا بقدر ما برجم المذهب الاشراقي نفسه الى المذهب ال مشائی كأحد 
الأصول التي قام عليها بناؤه ؛ وعلى ذلك فيمكن أ تعتبر المناجاة كتابا أو 
رسالة صوفية ٠‏ 


5 وينسب ريتر الى السهروردي تلخيص اشارات ابن سينا وشرح 
الاشارات بالفارسية ؛ ويستند رتر ف هذا الى الشهرزوری ٠‏ وكذلك 
يضيف الى السهروردي كتابا في النجوم وتقديسها على الطريقة اليونانية 
على غرار کتاب آبی ١‏ گی الرازي السمی « سر الکتسوم تی مخاطبات 
النجوم » آو کتاں اش السمی «غابة الحكيم» ؛ وبطلق بطلق السهروردي 
على کتابه هذا اسم «الواردات والتقدیسات» ويؤيد ریتر ما ذكره 
الشهرزوري ١ ۰٥‏ 


کتبه الاشر اقية : 


وهي الألواح العمادية ‏ هیاکل اللور ۔۔۔ حکمة الاشراق ۔۔ اعتقاد 
الحکماء 


(۱) - وتتمثل الناحبه الاشر اقبه فيه فى الفقر ات 7-0 ۰ ۰۱۱۱ ۱۱ 
وعلى الجملة في الكتابين الاد والسابع من میتافیز ها الطارحات . 
68 ر احع التحقیق النعدی لشت كتب السهرور دي . 


وی 


سیت الالواح العمادية 


آهدی السهروردي كتابه المسمى بالالواح العماده الى عماد الدين 
قره آرسلان من آمراء دولة السلاحقة في بلاد الأناضول ٠‏ والکتاب تکون 
. من أربعة آلواح يورد في كل واحد منها مطلبا خاصا ويذكر هو أن الطلب 
الهام الذي بريد آن بصل اليه من هذا الكتاب «هو معرفه ادا وما تعلق 
به من الصفات والأفعال ومعرفة معاد الانسان بعد فناء البدن والزوال » ٠‏ 
وتکلم ف اللوح الأول عن بعض آحوال العالم العنصري والأثيري > وفی 
اللوح الثاني بعرض لاحوال تجرد النفوس الانسانبه وقواها » وفى الثالث 


۰ 


بحث في بیان‌صفات المبد الأول وذاته‌وآفعاله وف الرابع يتناو لحو الالمعادء 

وهو يشير بلفظ ألواح ‏ جمع لوح الى اللوح المحفوظ الوارد فى 
القرآن ؛ فكآن الکلام الوارد في هذاالكتاب أي الألواح كالقرآن في صحتهء 
لأن مصدره الاشراق وهو في منزلة الوحی أو نه ليس فبه ما يناف تعاليم 
ال 

والموجودات تنقسم الى ما هو روحانسي وما هو مهادي 
جسماني » ولكل منهما قسمان : فالروحاني اما أن بتعلق البدن تعلق 
التصرف واما الأ يتعلق به أصلا ء والحسمانی اما أثيري واما غير أثيري ٭ 
وعلی ذلك فاجزاء الکتاب‌الگربعة تتناولهذه الأقسام الأربعة من الموجودات 
التي توجد ف عوالم أربعة هي : 


۱ - العالم العقلي ؟ ‏ والعالم التفساني 
۳- والعالم الأثيري ٤‏ انم العالم العنصري 


و بطلق المؤلف على ما بورده من آراء خاصة لفظ ( العرشیات ) وأما 
ما بنقله عن غيره من الفلاسفة فیسمیه « باللوحیات » ٠‏ 


۱۳6۵ 


وفي الکتاب الى جاف النزعة الشائية التي تشیع بين جوانه . 
خصوصا عند الکلام على نظرية النفس وقواها والتحرد والاتصال وصفات 
المبدأ الأول وأفعاله وأحوال العالم العنصري والاثيري الى جانب هذه 
النزعة الستكريتية التي تمزج الأرسطية بالأفلاطونية المحدثة وتخرجها في 
الثوب المشائي الاسلامي الذي عهدته الفلسفة الاسلامية هي أوج تطورها ء 
توجد اتجاهات خاصة تضع المعالم والخطوط الأولية لذهب الاشراق » أو 
أنها تهبیء تهيئة مبدكية لنشوء ذلك الذهب وتبلوره واتخاذه صورة الذهب 
الكامل في حکمة الاشراق » غير أثنا نلاحظ غلبة الطابع الأفلاطوني على 
بعض نصوص هذا الکتاب ؛ فمثلا حين الکلام على العنی الكلي وهل هو 
موجود في الخارج أو في الذهن بتخذ السهروردي الموقف الأفلاطوني في 
تقرير وجود الموجودات الذهنية وجودا علينا مع اختلاف في العوارض بو 
مسألة الادراك یقسم الادراك الى حصولي وحضوري » آما الحصولي فهو 
ادراك صورة في النفس تكو زمطابقة للموضوع المدرك »وهذهالصورةالمطابقة 
أو المثال ليس من اللازم وجودها في النفسالحزئية » بل يجوز وجودها في 
عالم مثالي أو في العقل الفعال أو في النفوس الفلكية » اذ لو كانت هذه 
المثل أو الصور موجودة في النفس الجزئية لأدركت الموضوعات أزلا ودائما 
وفي كل وقت » ولكنها تدركها في اوقات معينة فقط ۰ وأما الادراك 
الحضوري فهو الذي يتم عن طريق الاشراق النوراني أو الحدس پولو أن 
هذين النوعين من المعرفة بحتاجان الى تآبید نوراني واشراق ٠‏ 


وكذلك فی بعض المسائل مثل مساله | کس لجسم فهو يرفض فك وه 
الجوهر الفرد آي الجزء الذي لا یتجزآ أو بذکر أنه يقبل فكرة آفلاطون 
في الجسم وفي الأبعاد » وقول آفلاطون ان الجسم هو المقدار القابل 


1 


للامتدادات الثلاث )۱( ٠‏ 


والكتاب فى جملته مختصر موجز تکاد تكون و فصو له اشا رام 
ولکنه ليس على درجه التعقید والتر کیب في الاسلوب التي نحدها ق‌حکمه 
الاشراق مثلا ٭ 


۲ - هیاکل النور (۲) : 


هذا الکتاب تظهر فيه النزعة الاشراقبة ظهورا واضحا على الرغم من 
أنه بقوم على آساس مشائي يبدأه السهروردي قوله : « يا قیوم أيدنا 
بالنور وشتنا على النور واحشرنا الى النور واجعل منتمی مطالبنا رضاله 
وآقصی مقاصدنا ما يعدنا لأن نلقاك » ظلمنا آتفسنا لست على الفیض 
يضنين » ۰ وهذه المقدمة تلخص المذهب الاشراقي لصا هر 15 کر 
الى شتى الذاهب : النظري منه والعملي أي الى الناحية الميتافيزيقية والى 

والكتاب تالف من سبعة هياكل » والاشارة الى الهيكل هنا يقصد 
بها الھیاکل التي كان بتعبد فيها الصابئة () ۰ 


وتناول الهنکل الأول الجسم وخصائصه » وآما الممكل الثاني 
فتناول النفس وقواها وتحردها وكىقىة صدورها عن مىد ها 4 ما 
الهبكل الثالث فیتناول الحهات العقلية الثلاثة : !لو اجب والمکن والمتضع 
)1( شرح الألواح للتبر بزی 8 مخطوط دار الکتب 6 القاهرة ۰ و هذه 
القع ٤‏ الإبعاد الثلاثة ذكرها ابن سا ف النحاه وهي سیت 


لافلاطون" بل 0,91 
(۲) نشر ااؤلف هذا الكناب مع مقدمه وتعلیقات . 


۳( راجع مقدمة بش اننا لهياكل النور ٠‏ 


۱۳۷ 


والعلة والعلول ؛ والهیکل الرابع فيه خمسة فصول وهو بتناول وحدانیه 
الواجب واثبات وجود الواحد ثم الکلام على نظرية الصدور وترکیسب 
الوجودات والکلام على العالم وآزلیته وأبديته ؛ والمی‌کل الخامس 
اول الخ کا والأفلاك وتقوسها والخين والقی + والميكيل. السادس 
يتناول النفس وأبديتها وحال الأشقياء وشآن السعداء والهيكل الساسع 
عرص للشوات والأحلام ۰ ۱ 


۳ # حكمة الاشراق : وهو الکتاب الرئیسی الذي يشير اليه فى 
كل تواليفه الأخرى » ودا بمقدمة يذكر فيها سبب تحرير الكتاب «اعلموا 
اخوانى أن كثرة 9 قتراحکم في تحربر حكمة الاشراق و هنت عزمى في 
الامتناع» ٭ آما مضمون الکتاب فیرجم كما بقول هو الى الدوق لی 
النظر العقلی » فانه آثبت ما رآه عيانا في عالم الربوبية ٭ وليس الکتاب 
موضوع نقاش وحجج تقوم على النطق بل ان قضاياه كشفبة ذوقية تتضمن 
حقيقة اثباتها » وقبولها لا یتم الا بعد معاناة وتجرب4 شخصية )١(‏ ٭ 


وشتمل الکتاب على قسمین : وش وت 
المنطق وقد جعله ثلا نه آقسام : الأول ف العارف والتعریف ؛ والثاني شی 
الحجج ومادها 6 / والثالث في كيفية حل المغالطات » » والمقالة الأولى والثان» 


کل منهما تنقسم الى سبع ضوابط » آما ما لد الثالثة فتنقسم الى فصول؛ 


)١(‏ الطارحات ص 2.١‏ «وآما الخب العظیم الكريم الذي تشتمل عليه 
مرموزات تاا المو سوم بحكمة الاشر اق قله 00 فے ألا مسسع 
اصحاننا الاشراقيين 4 أذ لیس غر ضنا فيه ذب وی أو محاد له 
خصم » دل تحفیق ورصد روحاني ومداحث قدسبه وتحارب صح. ح4 
وطراق ن خلع وتحر دد ند وما و لنا و لغم نا کتاب هرب منه فی العلم 
الالهي 4 دل لو فلت ما صلف 2 الا لهي غره لصد قت مع أن قواعد 
علوم آخری لا توحد فى كتاب آعحب مله ) ورتبنا له خطا آخر 
و سطر ناه به تأبیدا من الله ری ستول ا نت ےت قو ۵ 
ألا قوانه 1 سبحانه 6 البه بر جع الامر کل 


۱۳۸ 


وا لقسم الثانی فی الأنوار الالهية و بنقسم الى خمسة مقالات و کل مقالة 
تنقسم الى فصول : 


والمقالة الثانية بے ان نبب الوجود ء والمةالة الثالثه في كيفية فعل 


ا ی 


نور الأنوار والأنوار القاهرة وتتمیم القول فی الحركات العلوية » والقاله 
الرابعة ‏ في تقسیم البرازخ وهيئاتها وتركيباتها وبعض قواها » والمقاله 


ات 


الخامسة # فى العاد والنبوات والنامات ۰ 
والنسخة التى في متناولنا مختلطة بشرح قطب الدين الشيرازي وعليها 
حاشبه لصدر الدين الشبرازی والحاشة تموج بالمقار نات الشاشه ۱(۰) 


الا هه 


آشر نا الى أن هذه الرسائل تستعمل تستعمل التعبیر الرمزی لتصویر الذهب 
الاشراقي ولتهيثة الطريق آمام السالكين ٠‏ ففي « رسالة آصوات أجنحة 
جبرائيل» بعرض السهروردي نظرية الصدور في ثوب رمزي » فيقص علينا 
ریا سماوية وقعت له حيث يذكر أنه تلقى عن شيخ حكيم آتی من مكان 
وراء المكان علم أسرار نشأة الكون ومادیء الحاة الصوفه ٠‏ 


حناحان 7ھ مصىء ء وال خر مظلم كنابة عن العالم 7 والعالم 
الظلماني ٠‏ 


و سم یس 


. ظهرت بعد الا نتهاء من هد | او لف طبعة حدثه لکتاب حكمة الاشر اق‎ (١) 
5 و حففها و قدم لها ھنري کوربان‎ 2 ٦ 


۱۳۹ 


وی «موّنس العشاق» تكلم عن الاخوة الثلاث التو لدین عن العقل 
الأول > وهم الحمال والعشق والقلق ؛ وهم أشخاص نو سف وا 
ويعقوب ٠‏ وتشير القصة في آول الأمر الى «آن أول شيء خلقه الله جوم 
منیر بطلق علیم اسم العقل لانه خیب النص « أن آول ما خلق الله العقل» 
ووهب هذا الحوهر ثلاث صفات : معرفه الله ومعرفة نشسه ومعرفه ما 
لا بلحق به الوجود » ومنذ وجدت لدبه القدرة على معرفة الله تولد عنها 
الخير » ويطلق على الخير في نفس الوقت اسم «الجمال» »وقد تولدت عن 
معرفته لنفسه ال عة التی نسمیها العشق » وقد تولدالانشغال -الذي ت 
القاق ‏ عن الصفة التصلة بمعرفته للوجود واللاوجود ء وهذه الأشياء 
التي تتولد عن مصدر واحد تجتمع لیکون منها اخوة ثلاث » ۰ 

وتستمر الرسالة على هذا النحو فتعرض مواقف وجودية (۱) وتفسر 
صعود النفس الى العالم النوراني » ثم رسالة «الغربة الغربية» و«لفات 


مورا » و«كلمة التصوف» وغيرها ٠‏ 


(9) فالقلق ند فع الشهوة الى التعلق بالحمال الالهي » ومن هذا التعلق 

ولد الکون كله وهو الذي بأتي لزبارة بعقوب في بلاد کنمان . 
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۱۳۰ 


میتافیزیقا الاشراق 


الباب انرول 


الله ( نور الانوار ) 


لقصل الاول 


طبيعة النور 


اتضح لنا في القسم الأول من البحث ؛ الاتجاه الاشراقي عند شهاب 
الدین وألقينا بعض الضوء على التبارات الفلسفية التي آخرجت هذا الذهب 
انجدید والذي پلتقي مع الفلسفة الفارسية والافلاطونية الحدثة في فكرتي 
الفیض والنور » وسنعرض ف الفصول القادمة لدراسة هاتین الفکرتین اى 
لبدآین اللدين ينتج عن ارتباطهما وتفاعلهما هذا البناء الأنطولوجي الضخم 
واللذین يقدمان لنا في نفس الوقت أساسا ابستمولوجیا يلتقي مع البناء _ 
الوجودي فينتج من تفاعلهما مذهب مثالي صوفي جديد في هيكله قدسم 
فى أصوله ٠‏ 


١‏ لنتناول فكرة النور ولتحللها ان كان ثمت فا ما یہد 
للتحلیل الملسفى أو للتعر دف النطقي » وأول ما بصادفنا بصدد هذه الفكرة 
هو أنها نقيض الظلام المنطقي » وأنها من حيث موضوعيتها مبدأ للوجود 
بننظمہ بآسرہ من أعلى قمة في بنائه الى أن تتلاشی الأشعة النورية على 
هيئة برازخ ظلمانية » أي أن النور مبدا وجودي وأنه البدا الأوحد » وآما . 
الظلام فهو نقص في النورية » فليس مت مبدآن متکافآن مصطرعان كما 
ادعى الانوون ٠‏ والذي عرض للذهن من هذا التحليل المبدئي هو أن 
الحقيقة هنا تتخذ فكرة النور آساسا لها امانا » فكما شوم 
الوجود فى المذاهب المادية على اعتبار المادة ساسا للحقيقة الموضوعية وعلى 
اعتبار النفس آساسا ومعيارا للحقيقة عند المدرسة ا ثالیة الذاتية » والله 
أو الو احد عند الثالة المتعالية » واتحاد الروح والمادة عند الوجودبمة 


ھک ھک و کے ری ہے دیو نلك 0 
کک و سس 


ت 
| 5 


۱۳۳ 4 
7 


امعتدلة الثي تتمثل في الأر سطية » فكذلك تتخذ الحقيقة هنا النور آساسا 
لها ومنداً مشیدا للوجود ٠‏ 


۲ - وهذا المبدأ بثير مطالب منطقية وواقعية م فهل بخضع للتعريف 
النطقي ؟ وما علاقته بالنور المحسوس الذي يلف العالم المحسوس بأشعته؟ 
وما صفاته ؟ وكيف ينتهي به الطاف الى التلاشي والذبول لیصبح ظلاما 
شید مادة وهمه الا خسنا ؟ 

ثم كيف نقشسر الادر ال الانساني على ضوء ۳ الد الحد بد ۱ 


۳ فاو ليس هذا البداً مما بخضع لقواعد المنطق اذ أنه بديهي 
التصور » ومن ثم لا یعرف تعريفا جامعا مانعا لأنه أسمى من من أن يعرف 
لن التعر ف تحد بد )۱( ووظيفته أن بظهر العرف وسن خصائصه 
ومسزاته » ولكن هل هناك ما را ف النور ؟ واذن فهو آسصد 
الأشياء احتياجا الى التعريف وهو عين الظهور » ومن ثمت فهو بديهي 
التصور ٭ نحن هنا أمام مبداً یغرض وجوده على انذهن بخاصتيه المتميزة ٠‏ 
بل هو آول ما بعين الذهن على الادراك » ومتى وضعنا هذا ا بدا كنا 
في غنی عن استعمال الحجج والبراهين » فسنده ‏ ان ؟اد. مما بحتاج 
الى سند على الاطلاق - الحلاء والتميز » ثم عنصر آخر له آهمیته القصوی 
في مثل هذا الذهب الصوق وهو «الشاهدة» ؛ بل ان الشاهدة هنا هي 
الأساس الذي بحاج به أصحاب هذه الداهت العترضین علیهم 4 فبجب آو لا 
أن نشكك فى قيمة الادراك المباشر كطريق للمعرفة حتی تتمکن من نقض 
(۱) حكمة الاشر اق ضابطب ب صن ۵ فليكن أن النور هو الظاهر ف 

حقيقة نفسه الظهر ا (أي من ا مو حودات الہ حسمائہة والروحانيةا 

بذاته : وهو أظهر في نفسه من ٠‏ کل ما ىکون الظهور زائدا على حقيقته » 

یڑا ۷ مو یی کب یمد ہو ےت" ارس سہ 

العرف اجلی من العرف »> ۱ 1 ۱ 


< 


دعاوي مذهب کهذا » آما اذا قبلت العرفة الباشرة أو الذوق الصوفی 


على أنه طريق صحیح للمعرفة فیجب أن بتضمن هذا الشول رفضتا 
صریحا لأي نوع من التحكيم أو المحاجة اللقية ‏ فما سندك على قوم 
بدعون آنهم شاهدوا معاينة ما بسطرونه من مذاهب فلا بخرج ما بقولو نه 
عن وصف لا شاهدونه عیانا ٠‏ 

مارا وا و ری الا بت سی 
اللور الحسوس ¢ ما دام العقل سداً دائما من الحسوس 7 العقیول 
ویحاول دائما أن يعقد القارنات بین الواقعي اللموس وما وراء الواقع 
سواء صحت القارنه آم لم تصح ٠‏ ۰ .بل انها لا تعدوا أن تکون خاصية 
سکو لو حنه لا بستطیم الذهن الانساني منها شکاکا مهما تدخلت الداهب 
الثالیة لتهدم الادة والواقع الحسوس وتقیم الفكرة ساسا للوجود ۰ 
والجواب على هذا التساول من حيث تقریر العلاقة بين النور الحض 
والنور الحسوس ؛ هو أنه لیس هناك تطابق ١‏ بين الفکرتین ٠‏ فلا 
بالنور الحض ذلك النور أو الضوء الذي تصف سی ی سی ۲ 
اذ الأمر على النقيض من ذلك » فالنور کمبدآ مرادف للوجود وصفة 
الظهور التي نتصف بها صفة عقلیه محضه وحقيقة العلاقة أن الظھسور 


الحسي ما هو الا آثر للظهور العقلي ٠‏ فالابصار كما سنری حين الكلام 


علی قوی النفس الحسية ليس فی وقوع الباصره على الشیء الرئي » بل / 
هو انحاه النفس الى العقل الذي شرق على الباصرة نورا تشاهد ہے 
الجسم المي ٭ ويقترب هذا الموقف كما نتضح من مسوقف مالبر اش 


(۱) حكمة اشراقیه ضابط ۳۸۹ « ولا علمت أن کل نور مشار اليه اشاره 


حسية ذهو نور ار شا کنور الشمس والكواكب فان كل نور محضص 
فلا نشار اليه . (أي اشارة حسسية بل عقلية بصريح العر فان) ولا 
بحل حسما ولا نکون له جهة أصلا ) ۰ 


۱۳۵ 


يعم 


رك 


ونظريته عن الروا في الله (۱) » ما دام اللور صادرا عن نور الأنوار 
وهو الله ٭ وهذا التقرير لا نصب على الوقف الأساسى لکلا الفيلسوفين 
اذ أن السبب في اقترابهما هي اللامادية التي تجعل فیلسوفا كباركلي(؟) 
يقئرب متها أيضا له ف تصمیم البناء الذهبی ۾ 59751206 Structure du‏ « 
بل في أسلوب البحث عن مخرج لتفسير الابصار الحسي الذي بجزم به 
الواقع في الوقت الذي أعملت فيه اللامادية معولها ليدم المادة والمحسوس»٠‏ 


واذن فهناك النور العقلي والنور الحسي 0 فالأول هو المداً 
والثاني آثر لهذا ادا ء أما التقويم الحقيقى لهذا الأثر من حیث علاقته 


بالہناء الوجودي فد لك آمر شفرر سے 
في هذا لهب الروحي وق حالص والصوس» وس + 


وت وان دہ القول الأول آثار المذهب ام تراضا قو ىا 4 اذ كيف 
الأوحد للوجود وما عدا النور عدم محض وآوهام حد للوجود وما عدا النور عدم محض وأوهام ؟ وان صح القول 
الثانى وهو أن هذه الأجسام وهمية آثر اعتراض ا 


؟ وآیا ما قلبنا آوجه المشكلة تبرز جملة من الاعتراضات الى 
ة التي آشرنا اليها وهي اتنا 


ه ب والكلام على الأجسام ومركزها الوجودي يفضي بنا الى أن 


سس ییحی ممفشچح ‏ تس ٩۳۳‏ 


(۱) مالرانش «البحث عن الحقيقة» (الرؤيا في الله) فصل 1 ص ۲ عتاب ۲ 


)۲( راحع دار کلی (نظر به الرو با» 


نطرق طرقا خفیفا مدأ الثنائية الى أن بحین التعرض للموضوع جملة 
وتفصیلا حين الکلام على الادة والظلام ٭ فالظلام تقيض النور ٭ وهنا 
كما سنا مختلف الموقف عن مو قف الزر ادششين الدین دقو لون سداآسن 
۱ متعایرن وذلك انسياقا مع القاعدة الأفلاطو نی (المحدثة) التي تدهب الى 
وعلی ذلك فقد لزمت الثناشة هذه المداهب تما تحصد 


اال بحاول التهرب من الثنالِەء فهو دقرر المد الا فلاطو ني الحدث 
5 من أن الو احد لا دصدر عنه ال و احد وهو ف نفس الب قت بحعل المادة 


آو ا 


انظلام تهناك وجود ولا وجود ٠‏ واذا سلمنا بهذا الرآي فكيف تبرر 
END;‏ وكيف نجيز لأتفسنا القول عن 


الاجسام انها موحوده وان لها وحودا حششسا محسو سا ؟ بجحب اذن أن 
نقرر في صراحة : اما أن نهدم الاجسام أو نقيم الثنائية الوجودبه ۶ 


والواقع أن موقف السهروردي الميتافيزيقى شير هذا التساول ٠‏ 


نينا نجده سل القلام لا وجودا نجده من ناحبة آخری بشید مضسه 


.ای دحو :ربط بین هذا الوقف الأفلاطو ني 


التقليدي ونظربته الصوفية في الوصول ويرتب للحقيقة الموضوعية منزلة 
سامبه تر قي البها النفس بعد التحرد من الرغائب الحسية ومحاهدة نوازع 
الحس وشواغله ٭ ولعلنا أن تتعاضی عص الشىء عن تقسيمه للمو حودات 
الى نورب 4 و مظلمه 6 ووضعه للنوره منها الى خاب 


۱۳۷ 


الظلمة في تقسيم (۱) يقتضي أن یکون الأساس فيه واحسدا ۽ ویمرض 
بب وو ہپ وہپے وت 
بذانہ - لا بحتاج الى انير < کزان تاج وتان . 


۰ وأما الٹور فهو 


والجوهر ال مظلم «الجوهر الغاسق» 3 ہے الظلمانة هته كغيرها تحتاج 
ای محل ولا تقوم بداتها + فى 2 11111 1 


لا يدرك ذاته ولا غيره أصلا ء ومن الجواهر الذاسقة الأجسام ؛ ويسمى 


آعسآنهمعتسضسضفاف ۰ ولا كان 
الظلام من طبيعة البرزخ فلذلك لا يؤثر النور - لازمه أو فارقه ‏ في كونه 
حوهر | غاسقا » لأن 
هو قري 6N‏ اذ لا يعقل أن بکون الور السارض من 
ذات البرزخ » لأن المظلم لا يكون علة في وجود النوراني ولو كان عارضاء 
اذ أن المعلوم أن جوهر العلة آشرف من جوهر المعلول » والنور آشرف 
من الجوهر الفاسق » ومن ناحية آخری لا يجوز أن يكون الجوهمر 
المظلم هو المعطي للبرازخ أنوارها ء لان فاقد الشيء لا سا فالنور الل 
تہ مصدره برزخا آخر : : 
وكذلك الشات العمارضة 09 


التي تلق لزغ ای يكون 3 مصدرها ولا عله 


هذا التق . 
)١(‏ الهيئات الظلمانية هي القولات التسع . 
(۲) الهيئات والعوارض کالاشکال والالوان والطعوم والروائح وغيرها . 


۱۳۸ 


وجودها (۱) بل آنها تستند الى الجواهر النورية الحردة ٠‏ 


والجوهر الظلم ليست له جوهرية عينية بل له اعتبار عقلي فقط 


لأن الجوهرية الحقة عبارة عن كمال ماهية الشيء على وجه يستغني في 
کماله عن الحل ولس الجوهر الغاسق کذلك ۰ والاعتبار العقلی الذي 
نستند اليه في تقریرنا للجوهر الظلم لا يسبغ على هذا الجوهر وجودا 
لأنه مظلم لا نور فيه ء ويمكن أن بفسر هذا الاعتبار العقلي فقط على أنه 
تدبير مؤقت لتبرير العالم المادى من حيث أنه ضرورة واقعية تتطلب 
حلا من الفیلسوف ٠‏ واذا تناولنا هذا الموقف بالتفصیل وجدنا أنه بحعل 
الحو اهر الغاسقة وحدات ميتة لا ميزة لاحداها على الأخرى الا بالعوارض 
والقادیر والأشكال ٠‏ وهو بخرج بموقفه‌هذا عن الوقف الأرسطي التقليدي 
موقف الشائین الاسلامیین القائلين بالهيولي والصورة ۰ وهو يقر في 
النهاية فكرة الادة المطلقة التي يعبر عنها بالظلمة » آي آننا هنا أمام 
موقف لا مادي جديد ‏ كما أشرنا ‏ بقوم على نفس الأسس التي قامت 
عليها ا مذاہب اللامادية مستندا الى دعاوي صوفية ومطالب روحیسه 


35 مب 


عسهه ۰ 


١‏ - غير آن تنظيم الوجودات من أعلى قمة نى الوجود الى الموجودات 
الدنیا تطلب تصنيفا شاملا للانواع التي تنتظمها سلسلة الموجودات ٠‏ 
فهل 0 فكرة النو ع الار سطة Species‏ فنفسر على ا 
تسلسل الموجودات ؟ 
(() حكمة أشراقية ص ۲.۰۲ «أن الحسم لا وحد حسما» . «واذا دريت 

انك ٤‏ نفسك نور محرد و لست تقو ی علو انحاد برزح » فاذا كان 
من النور الجوهرى الحي الفاعل ما بقصر عن ایجاد البرزح وهو 
نفسك الناطقة » فالاولی أن بقصر البرزخ عن ابجاد البرزخ» . 


۱۳۹ 


ان هذا الوقف الجديد يرفض فكرة النوع الأرسطية (۱) ویقرر 


حقيقة تتصل آشد الاتصال بمذهب يقوم على الفيض اننوراني وحده » 
فما دامت الوجودات العلیا كلها من طبيعة واحدة وهي الور فيجب اذن 
أن يرجم الاختلاف‌بینها الى شدةالنورية ونقصها فحسب بفتتخذالوجودات 
النورية مراکزا لها في السلسلة الوجودية تتناسب مع درجه وریتها »ویعتبر 


(۱( 


حكمة اثر اقية ص ۳۰ «ملخص» ان اختلاف الانوار المجردة العقلية 
بالکمال والتقص ۷ بالنوع کما بقرر 9 ذلك لان الانواد 
من 2 واحده من حيث البساطة الوحودبه والاصل النوري . 
وانما تیم التمییز بینها لا عن طریق اقامة انواع منفصله قائمه بذاتها 
کان نواع الار سهلية تع سس شد ه النور به وضععها فتتر تب الحو اهر 
من اقل ۱ ع سفن حسب کان نورتها أو نقصها » وهذا مما لا 
ره سح محالا للتغأدر اس ی الذي تعوم عليه فکر 0 الانواع ألار سطية . 
ولکن المشائين بدعون أنه أو کات الحفائق نتر به من دوع واحد لما 
کانت احداها عله ص0 معلولا ولاقتضی ا بان اھت 
و حت هر ألا خری شون مر ہے أو محصص 1 والرد أن الا ۰ختلا ف 
من حيث النقص والکمال كاف لاظهار مبدأ العلية » واذن فیجب 
التسليم بان النور كله - الجوهر والعرض منه - لا بختلف الا من حيث 
ایق والعمال » والانوار الحر ده تھا سر مختلفة الحفانق ... 
ولکن اعت اضات الشانن ی اتحاد کم 2 الحققة والانواع 
انم 6 سوك لو ان الذور لو لم كن حقيقة واحدة غير مختلفة 
بالفصول النوعه كما ذهب أله ات و ون کان مر کا من أحز اء وأقلها 
حزءان وهذان الحزءان اما آن کون كل منهما حوهرا اا أو کون 


تج کل منهما همه ظلمانية أو کون حد‌هما جو هرا غاسقا والآخر همه 


۲ لب الحاله وی ل اليحضوك علی نور لا ستحاله 


الغالغة فليس لع ا مدخل ٤‏ اليو ا حصول الو مما 
ل ير ١‏ واد فلا تختلف الحقيقة النور بة اذ هي حقيقة واحدة 
غير مختلفة نوعا بل تت تتميز من حيث الشده والضعف فی النوربة 

و لکن السهروردی e‏ هذا الرأي في اللمحات ص او مخطوط » 
اللمحة الرابعة فیذ کر «أن العقول کل واحد نوع» وسدو أنه كان 
متأثرا في اللمخات: بالارسطية أو أنه شیر الى نظريته في «أرباب الانواع» 


۱1۰ 


الکمال والنقص من حیث غنی الوجود (۱) وفقره في النور أي شدة 
النوربه ۰ و تنقسم الوحودات على هذا الأساس الى كاملة وغير كاملة 
أي أن الاختلاف في الكم يدي ال اختلاف في الکیف » ان صح تفسير 
الشدةالنوریه ‏ وهي عقلية ب بالكموهو مقو! 4 تنطبق على ما هو ماديء 
وهذا الموقف بودي الى القول بوحدة شامله توت دا وهي خطوة 
أولى الى التسليم بوحدة الوجود فلیس غر ا اذذ أن نکون الوقف 
الاشراقي الجدید تمهيدا مباشرا لوحدة الوجود عند ابن العربي > ۱ 


بات اتضحت لا ق الفقرات السابقة بعض الاسس التى بقوم “عليها 
المذهب الاشراقی » فعرضنا للنور کمبدآ للفيض » ثم ألمعنا الى .ها نیتم 
نور أو عدم النور المحض وهو ال ظلام » وقررنا آن النور والظلام لفظان 
اثراقبان لهما ۳ وجودي » ذالنور هو الوجود والظلام اللاوجود يفآما 


)1( تلوبحات ‏ ص 39 مصور ‏ المورد الشاني ‏ او الاول بذکر تعريفا 
للغنى ‏ «الطلق الغني هو الذي لا تتعلق ذ أته بعيره ولا حال لداته 
هي كمال له » ۰ وفی حكمة الاشراق مس پل الذور فسمان غني 
و فقبر والاول هو مالا تتو قف ذاته ولا كمال له على غيره » والثانی ما 
بتو قف منه على غيره ذاته أو كمال له »© و صفات الشيء اما ان تکون 
له فی ذاته - ومن هذه الخاصة بالموصوف مباشره كالشكل ‏ ومنها 
ما یقاس في الشیء بالنسبهة الى غيره » وهی اضافات كالعلم والقدرة» 
واما أن تکون له سسب ال و هي الصفات التي تحمل علی الشيء 
في نسسته الى الاشباء الاح خری کالىدئية والخالفية ۰ 

واذن فالغنى هو مالا بمكن أن تحمل عليه صفات معتضاها 
الإاضافة » والغني المطلق هو ما کون غنیا من کل وحه » وهو مالا 
E‏ ی تلالد اميا : 
(ا) فى ذاته . (ب ب) فی هیئات متمکنه من ذاته . رج في هينات کمالیه 
له 8 نفسه هی مبادیء اضافات له ألى الغير + وألفقر هو الذي 
يتوقف على غيره في شيء من هذه الثلائة سواء في ذاته أو في الهیئات 
التمکنه في الذات والهينات الكمالية التي له في نفسه شل العلم » 
فالعنی تصف دالو حو د اللا 171 الذاتي ٤‏ والفعر ستند 
8 و حوده الى الغير و تصف بالامکان في مقابل الو حوب 5 


1 


النور فانه لا بخضم للتعریف النطقي اذ هو آظهر من أن یعرف الظلام‌عدم 
النور » وتصف النور من حيث الشدة والضعف بالکسال والنقص أو 
بالغنى والفقر ٠‏ 

وا كان الوجود في مذهب يقوم على الفيض بدا من الواحد أو 
الله تعين علينا أن نبحث عن صفات هذا البداً ٠‏ وأن نبين آثره في سلسلة 
الموجودات الصادرة عنه ٠‏ وعلى هذا فسنتناول الواحد أو نور الأنوار كمأ 


الفصل الثاني 
الله « نور الانوار > 


۱ - حاول كثير من مؤرخي الدیانات القديمة أن بستبطنوا الرموز 
الدشة في بعض الديانات القدبمة وعلی الثخص ف الديانة الصره 
القديمة » واتتهى العالم بزستد من تحليله لأسطورة أوزيريس الى أن 
المصردين القدماء كانوا أول من قال بالتوحيد » وقيل ان الیو نان القدماء 
آخذوا فكرة التوحد عن الفراعنة » وآما اعتقادهم ف آلهة متعددة على 
رآسها زوس فقد كان اعتقاد العامة لا الخاصه ء اذ أن هذه ۳ 
ی متعددة لحواف الشخصة الا لهه وو » ولکن المثو 
البونانبة تشير الى تعدد الآلمة كحقيقة واقعة ٠‏ 


واذن فلم تكن لدى قدماء البونان قبل آفلاطون فكرة واضحةمميزة 
عن اله واحد ٠‏ 

وکان آفلاطون آول می آشار الی فکرة الله الواحد عند الیو نان 
وعلى الأخص 2 الياب السادس من الجمهورية 4 وحاء ۲ رسطو وناول 
فكرة : الألوهية فی ا میتافیز یقا کرس رس" أله جب 
بوں سس و احد دای لوقف ام ۶ ۲ e‏ 
يورت هاة آفلوطین الى ذلك هو له : 1 
Vita Plotini, 14. )1(‏ 


۱۳ 


« اتنا لا نجد تعالیم ما هف الطبيعة ف التابوعات فحسب سل 
نحد الى جوارها تعاليم كتاب النفس لارسطو ) ٠‏ 


هذا الاله العلي الكامل الخالص موضوع الرغبة السامية والذي 
ذاته لا تشتهی الا ذاته » لا بظهر بصورته الكاملة الا عند آرسطو وفي ۱ 
الأدب الأفلاطو ني ف العهد الامبر اطوري. ۰ ۱ ۱ 


و برجم التوفيق مين 1 راء أرسطو وآفلاطون ۳ عهد ساق 
0 بأستاذه آموتیوس امین فا و اريم 
حتی أن الذين کانوا بحاولون التوفيق کانوا لا بفرقون و من 
الفیلسو فین ٠‏ ولا تزعم Atticus‏ حر که تحد بد الأفلاطو نبه وهي حر که 
مضادة للأرسطية 3 كان متآثرا بالرو اقبه و الار سطه ه ھا الدین تولسوا 
حر که التوفیق فمنهم : 112ھ )۱( Numnenius‏ حى [نیحد الأول بحشد 
النصوص الأرسطة فی کتاباته حشدا » وقد وضع الله ۳ الأر سطي (۲) 
غلئ را ریو سوب سی + وهو سو اوسر العاشر " 
SS‏ ال ا الجمهوريه عن e‏ 
ما بعد الطبيعة ونقتطف منه ما لي : 


بالقوة » تھا ڈول 0 عله تک 6 6 اللة هی , الال الأول 
حو له الأثساء ومو E‏ الرغبه 7 الرغة نحص وہ 
;1( مو لف ال Didaskalikos‏ 


Armstrong : The Structure of the Intelligible 7 )۲( 
Universe ir the philosophy of Plotinus, PP. 1-13 


۱۹4 


وهو ات 6 وعلى ذلك فھذا العقل بحرك عقل العالم كله 6 ولا كان 
هي موضوع معرفته » ٠‏ 


آما أفلوطيز. ققد حاول آن بحد مدا أول أسمى من العقل الأرسطي 
والمثل الأفلاطونية » ولم تكن محاولة أصيلة بل ترجع كما E‏ 
التوفق بين الثر سطة والأفلاطونة » ولا ظهر و فى هذه النقطة بالدات أي 
آثر ذي أهمية لتيار الفكر الشرقی أو لأي عنصر خارج عن الفكر اليو ناني» 
فالله وهو المصدر الأسمى للوجود عند أفلوطين هو اله آ سط ارتفع به _ 
أفلوطين الى در ۔ة عالية من البعد والسمو بعد أن قرب بينه وبين اله 
ال عند آفلاطون وجعل صلة بینه وین الل ن العقل لقل » وذلك . 
بالاضافة الى ما ورد في البارمنید من تشبیهات شعرية » دات طابع رمزي ٠‏ 
عون ای استتحالة التعبير عنه 6 وعدم وضعه نحت أى حد منطقي لأن 
طسمته لا تقبل التعر نف ٠‏ هذه هی الخطوط الرئيسية لفكرة. الواحد عند 
أفلوطين » انحدرت اليه من التراث اليوناني القديم » فتناولها وعرض لها 
و شيء من م التفمسل فی «التاسوعات» ورفض فكرةالحاق المعرفة بالو احد 
خوفا من ایجاد عارف وموضوع للمعرفة في ذات الله وحعل الو احد فاعلا 
ومريدا فقط ء هذا على الرغم من أنه رتب العرفة للعقول التي تفیض عن 
الواحد فى السلسلة الوجودية ء وكما ل هذا التراث الى أفلوطين من 
قبل » تناولته أبدي النقلة من السربان بعد أن اختمر تحت تأثير الأفلاطو نية 
المحدثة ومدارسها الشرقية والغربية » ثم ما لبث أن داع ب دين المثقفين مسد 
العرب ومواليهم فتأثر به علماء العلام والفلاسفة ال اور 
فئة بالنقد » وفئات بالدرس والقبول » وتكونت مشائية اسلامية بلغت 
الذروة عند ابن سينا » ولا شك أن الاشراقية قد تاثرت ا ی خد گر تا 


۱ 


ورد في التاسوعات عن هذه الفكرة بالدات » وسنری فبما يلي میطسغ 
. هذا التأثر 


؟ ‏ هذا فما بختص بالتطور التاربخى افكرة الواحد » ولا كانت 
المذاهب الالهية في مجموعها تهدف الى غاية واحدة وهي اظهار أثر الله في 
المخلوقات أو الوجود بأسره » كان على الباحث أن يبدا بالكلام عن هذه 
بر جر شود کپ ہو جوم تدس‌ها وتختل اف 
هذه الذاهی ان جنوحا الى تغلیب الذات الالهية وترفيق الوجودات حتى 
تختفي الشخصه الالهسسه و یصیح الوحود ذا:ا واحدة هو الله 
وهذا ما سمى بوحدة الوجود ؛ وأقرب الى هذا المذهم » من حيث 
المنمج > المذاهب التي تحعل الله عله مباشرة الحوادث ص رها و کسرها 
كما فعل الأشاعرة وكما فعل مالبرانش )١(‏ » » و تلك التي تنفي الجانب 
الروحی من العالم وتتكلم عن وجود مادي فحسب كما تفعل المذاهب 
المادية ٭ وأقل المذاهب تطرفا مذهب آرسطي معتدل يجمع بين موقف 
آرسطو من تقریر وجود الله کعلة آولی » وموقف القدس توما )۲( الذي 
أظهر العلية الالهية في العالم بعد أن جعل أرسطو الله بعیدا عن العالم لا 
بعلم من آمره شیئا ٠‏ 

۳- ما موقف السهروردي اذن من هذه الذاهب المتعددة ؟ 


تا الاشراقي الى اتخاذ راف اس و وس 
ہے ار کے لی ما لته الى ھا الس 
الوجودية » نجده بقرر آن هناك فيضا آخر من الاشعاع بتجه من نو 


(Occasionalism) + مالرانشی‎ )١( 
تاريخ الفلسفة الاوروبية في العصر الوسیط - بوسف کرم‎ )۲( 


۱۹ 


الأنوار أي الله الى کل موجود ماشرة ودون ۲ھ غير أنه لوح 
أن هذا الاتجاه الأشعري ليس نهائيا في مذهب الاشراق اذ أن هناك أواصر 
قوية تجعل المذهب يقترب بعض الشيء من وحدة الوجود وقد وصل 
بالفعل الى مداه عند ابن عربی وليس الواحد هنا أرسططاليا بعيدا عن 
العالم ولا أفلاطونيا بتساوی والنقطة الرياضية في التجريد والتعطيل عن 
لصفات پل انه في مذهب کهذا یتصف بصفات ثيوتية وآخری سليية تجمل 
تشه الاب ضفي مظلقة اشی گا أن اظرطت سم اا 
الالهی وسمو الواحد وھ الصفات عنه بعدا به عن الوجودات » مری 
السهروردي الحاق الصفات به لا على النحو الانساني (۱) ء فهو واجب 
الوجود وغبره ممکن النسبه له » وصفاته عين داته وهي لا تغاير بالدات 
و فا ام انا التعده ف الذاف ال له 


۳ وأول ما عرض لا بهذا الصدد مشكلة اثبات وجود الله وقد 
درجت الذاهب الالهية على التعرض لهذا البحث فصار عضا اد 
هر ض له ساثر الشانین من الاسلامين وغی رهم وف مدهب كهذا لم نکن 
بحاجة الى أدلة متعددة لاشات وجود الله ما دامت الحقيقة تأملية ذوقية ؛ 
وعلى العكس من ذلك نجد الشيخ بحشد في تواليفه الأدلة حشنداء ٠‏ 

آ ‏ وآھم استدلال على وجود الله أو واجب الوجود بقوم على 
اناك روم عن نارق الثنات معرد الس ا ف وعذا الاثنات: ر 
في معظم كتبه مثل التلويحات والھیاکل وحكمة الاشراق واللمحات 
والمطارحات » وهو مستمد من تيماوس لأفلاطون ومن رساله الأقا نیم الثلاثة 
0) لأفلوطين ومضمون الدليل «آن الأجسام 02 فى صفة الجسمية. 


aan مم‎ 


)١(‏ لیس هذا الو قف حدددا فقد قال به التکامون من ثبل 3 راجع الملل 


والنحل ح ١‏ خصو ص الصفاتية 7 
6 التاسوعات الفعرة الثالثة من رسالة الا قانيم الثلانه . 


۱:۲ 


وتتفاوت فى درجة الاستنارة اذ أن النور الذي بنیرها عارض لها ولیس 
قائما ها ومن ناحبة آخری فان النور العارض لبس ظاهرا لذاته ء أما 
النفس الناطقة فعلى عكس الجسم ظاهرة لذانها أي آنها تدرك ذاتها ومن 
ثم فانها نور قائم بذاته ؛ ولكن النفس ااناطقة حادثة أي أنها بحاجة الى 
مرجح للوجود يكون أشرف منها أي أشد في النورية » فان كان هذا 
ار جح واجبا وقفنا عند هذا الحد ء لأنه لا يمكن آن بوجد واجبان نمس 
الصفات :+ وان لم دكن واجبا استمرت السلسلة الى أن نصل الى واجب 
الوحود » وهكذا نصل الى اثبات واحب الوجود عن طريق اشات وجود 
النفس الناطقة ٭ يقول ف الهباکل : «\» ٭ 

« والنفس هي قانم دلت على الحي بذانه » القيوم الوجود الظاهر 
بذاته لذاته وهو نور الأنوار الحرد عن الأجسام وعلائق الاجرام وهو 
محتحب لشدة ظهوره ۰» وهذا الدليل قد عرضه المشاؤون الاسلاميون 
من قبل وأشار اليه أفلوطين فى التاسوعات وأورده ابن سينا في النجاة 
ولكن الصورة الاشراقية التي اتخذها عند السهروردي ذات طابع جديد 
وان كان المضمون واحدا ۰ 

ب ل والاستدلال الثاني قديم أيضا عرض له المتكلمون واين سینا 
وهو تقسیم الوجود الى وا وممكن ولا سکن أن تستمر سلسلة 
المکنات الى ما لا نهابة » فص أن تنتهی عند واجب الوجود ۰ وهو 
بعرضه في التلویحات » وهذا الکتاب كما بینا في القدمة بتضمن عرضا 
للمذهب الأرسطى الشوب بالأفلاطونية المحدثة على الصورة التي وصل 
ها الی الاسلامیین ۰ ۱ 

ح ‏ والاستدلال الثالث يشير الى أن الهبولی غبر واجبة والمورة 
وا لأنهما محتاجان في وجودهما کل الى الآخر فهما ممکسنان » 


کٹ سی 


(١)‏ واسطة الهيكل الرأبع من هياكل. النور کے العیوم ہے الذي وحوده 
عله والذي وحودہ أقام كل وحود 5 


۸ 


والأجسام كلها ممكنة و سكن التسلسل فى الامكان الى ما لا تهاية 
فح الا نتهاء الي واحت جب الوجود ) 6 ۰ 


د وهناك أدلة كثيرة بحشدها حشدا في الطارحات والتلویحات 
و دلخصها ف اللمحات ومعظمها آورده ابن سینا(۲) والشاوون‌الاسلامیونل» ‏ 
فمنها أن کل متحرك بلزم له محرك ولا يمكن التسلسل الى مالا نهاية فیجب 
الوقوف عند محرك ثابت لا بتحرك وهو واجب الوجود ٭ وهذا دلیل 
الحرك الأول الذي وضعه أرسطو ٠‏ ودلل آخر مقتضاه أنْواجب الوحود 
لا بقع تحت مقولة » اذ ما من مقولة الا وشوهد من جزثياتها حادث أو 
مفتقر الى محدث أو محل فیکون ممكنا ؛ وجميع القولات ممكنة وهي 
من ثم تفتقر الى واجب لا بقع تحتها بل تنتهي سلسلتها اليه فيكون وجوده | 
وجودا بحتا غير متکثر ٭ وواضح آن جوهر هذا الدلیل هو تقسیم الوجود 
الى واجب وممکن كما آشر نا وی کار یذ کره في الطارحات 
( المشرع الأول ) وهو أن الوجود اذا انحصر 5 ش السکنات الصرفة فهو یف 
حکم ممکن واحد في أنه شتقر الى علة » فعلتها ها (آي الممكنات) اما نفسها 
أو جزء من آصلها أو خارجة عنها » والأول بوجب تقدم الشىء على نفسه 
وعلی علله (والثاني بدخل تحته) والثالث بوجب الطلوب لأن الخارج 
بب ل ا یل ی الشیرازی (۳) 
على هذا الدليل بأن مجموع علل الجزئيات لا يمكن أن يعتبر على آنه 
علة كلية » اذ لا يمكن القول بان العلل الجزئية تتحد وتصبح شيئًا واحدا 
اذن فلا بد من ذكر التسلسل والدور ۰ 


۳ أن هذا الا تدلال فسان 
١‏ ينك راع الهبات النحاه . اات واحب الو حود ۰ 


۱۹۹ 


ومحمل القول ف الأدلة التی سافها السهروردی آنها ادله مشاسه 
في حقيقةأمرها وان كان بعضها قد اصطبغ بصبغة اشراقبة ظاهرة وهو 
دليل النفس الناطقة ۰ 

والحق أن اشات الواج فى مذهب كهذا بحب ألا نسلك فيه طريق 
الاستدلال المنطقی فالطريقة الروحية عكس الطريقة المنطقية ء اذ أن الواجب 
ستدل به علی الوجودات ولا بستدل بها عليه .هذه هی طريقة آهل 
الحاهدة والنظر الروحي (۱) ٠‏ 


٤‏ ل وبعد اثشات وجود الواجب نتعين علینا أن نتناول مشکله الوحده 
الالهسة ء فالله واحد » ولکن ما معنی هذه الوحدة وهل تنطق معانيها 
المختلفة على الله ؟ فهل هو واحد لا شريك له ؟ وهذه هي الوحدة الحسایبه 
أو الرياضية » ثم هل هو واحد في ذاته ؟ وحدةالذات الالهية (۲) ٭وآخیرا 
هل فعله واحد ؟ وحدة الفعل الالهی ۰ 


تمیز أحدهما عن الآخر وما يتوقف منھما على شىء ما کون مسكعن 
الوجود » ومن ناحية أخرى لا يمكن أن يكون شيئان لا فارق بينهما ہمیز 
آحدهما عن الاخر ء اد المعقول آنهما بصبحان شیا واحدا» ۰ ومضمون هدا 
الدلل أن الله واجب الوحود و هدا افتر اض وصلنا اليه عن طريق عرضنا 
للممکنات و احشاحها الى ما هو ضروری فنصل الى اثبات واجي الوجود؛ 
رتو كو اهناك دين اس اھ راحب ارد لاس وس 

ثنين أو أكثر لهما نفس الصفة اذ لو حدث ذلك لاختلفا واستندت شخصیه 
الول على و للاختلاف یتمیز به عن الواجب الآخر ؛ وحينذاك بصبح 


تاه 2 . الفصل آلفالث الوقف الاول من الفن الاول . 
۲ - رأجع الطارحات »© الشر ع السابع » الفصل الال . 


۱5۰ 


الوا ممکنا لآنه بستند الى ممکن ف اظهار شخصیته وتمیزه » وعلی 
ذلك فسنصل الى اثبات واجب واحد للوجود ٠‏ هذا الدلیل مشائي نجده 
فی النحاة وعند المتكلمين ولا يبدو آي آثر للاشراقية فيه ٠‏ 

أما الوحدة الذاتية أو التوحيد الذاتی‌فمعناه النظر الى الذات‌الالهبه 
كوحدة لا تقبل الاتقسام او التركب من أجزاء ء لأن هذه الأجزاء لا بد أن 
تعتمد على مجمرے وہ ۳ لا بد أن کون ممکنا 
في ذاته » واذن فسنثبت فسنشت أجزاء ممكنة فى ذات الله » وهذا مما لايؤدي ننا 
الى اثبات ذات الهة واحدة واجبة ونحن قد أثبتنا ذلك ء فاد سملل 
التسليم ١‏ ر کے دات الله من آحزاء (۱) ۰ 

ح بت ثم ننظر الى الدات الا لهسه من ناحه صفاتها فنری أن ہے 
الله عبن ذاته ء وأنه لیس هناك تعدد في هذه ہت تعددها ہ وجب 
الكثرة ؛ فى الذا ت‌الالهية ٠‏ وهذا هو التوحید الصف تی : والوقف هنالیس 
جدیدا اذ أن المعتزلة من الممتكلمين قد قالوا بهذا الرأي فيما بختص بتقری _ 
وحدة الصفات في الذات الالهية.» فقالوا ان‌الصفات هی عين الدات تهربا 
من تقریر صفة لوصوف أو محل لصفة فسکون هن كموضوع ومحمول 
أي تعدد ۰ 

هذا هو الوقف الذي بتخذه‌السهرورديق الهیاکل وف الطارحات(۲)» 
آما في التلویحات فانه بقترب من نفی الصفات عن الذات الالهیه واثبات 


ور سس پچ بش 


ہہ السا بع الفصل الاول . 
۔ المطارحات ص 1۸۸ « الحملة الاول ب بجمع الاشیاء من دون 
حاحة له الخ صورة وفكرة و تعبر 6 وحضور رسو م الدر کات عنذده 
لعفيو ذواتها وادراکه بذاته حياته » ولا تزید حياته على ذاته » 
وعلمه ونصره شيع ا 4 والصفات التي هي كلها صفات کال 
راجعة الى ذاته » و له صفات سلبية واضافية » وأما التكثر في ذاته 
3 4 هذا ما يتأتى أن بحفظ به قاعدة الشائین ولیس فيه مخالفة 

للحق وأما البيان ففي حكمة الاشراق » . 


س 


۱5۱ 


تحردها مع الحاق آسمی الکمالات بها (۱) » بقول في التلویح الثاني مسن 
الورد الأول « ان من العقول قسمين : ذات كمالها بنفسها » وذات فرض 
أن جمیع ما للأولى بنفسها فلها من الصفات ۰ والأولى آنم لعدم افتقارها 
في كمال الى زايد » فالتحردة عن الصفات اذا كان لها فی تفسها من 
الکمالات ما للمحفوفة بها بل أكثر فھي كمل ٠‏ » ولكنه یمود في نفس 
الموضع فيذكر أن « لله صفات اضافية لا صفات بلزمھا الاضافة ء وله 
صفات سلبية كالقدوسية والأحدية وهي سلوب لعوارض وقسمة لا تخل 
بوحدائیته عز سلطانه » ۰ والراد من هذا اللص آن کمالات الذات الالهبة 
لا توجب تکثرا فیها ؛ ولواجب الوجود من حيث الصفات من کل متقابلین 
أشرفهما والحق لا ضد له ولا ند ولا سس الى أين « وله الحلال الاعلی 
والکمال الأتم والشرف الأعظم والنور الأشد » ولیس بعرض ولا بجوهر 
لاحتياج كل الخصص 4 

د وئظر أيضا الى وحدة الذات الالهية من حيث توحید الفعل . 
ےا ان نرق ها اھت :الأول أل اق ل تار اج2 زان تی 
وأغين عقف الله 2 الثانية أن لا مؤثر فی الحقيقة الا الله » والقضة 
الأولى تشیر الى نفس ازدواج الذات الالهية ء وأما الثانية فتشير (؟) الى 
أن الله هو الفاعل بذاته وما عداه اشعاع منه » ونسبة المعل الى غيرهعلى 
سسل المحاز لا على سبيل الحقيقة ء اذ « أن نور الأنوار لغليته وشدنسه 
هو الفاعل الغالب فی الحقيقة مع كل واسطة ء المحصل منها فعلها والقائم 
على كل فيض فهو الخلاق المطلق مع الواسطة » ٠‏ 


٦ت‏ راحع سو تصمیم العالم المعقول فی قلسصىفة أفاوطين ؛ ص 5٦‏ 
من حيث الجمع دين 0 الرياضية و التجر ند 0 ۴ ذات الله 
ودين الحاق ان الکمالات بها وان هذا ا مو قف لا نمکن و صفه بأنه 
متنافض لأننا آمام حقفه لا نمکن و صغھا ولا التعسير عنها أذ ی 
متعالیة لا تخضع لقواعد النطق . 

. القالة الثانية » الفصل الثاني عشر‎ ٤ حکمة الاشراق‎ ٢ 


۱۰۲ 


شین اذن أن هناك اتحاها الى الوقسف الأشعري بصدد العلیه 
الباشرة لله غير أن نظرية الفیض آو الاشراق هنا تخفف من حدة هذا 
ادا بعض الشيء ء لوحود الوسائط النورية » وذلك مع که اال تور 
الأنوار بالوجودات عن طريق الاشعاع الباشر 'ذي بنتظم الوجود بآسره 
ویتخذ له طريقا غير طريق الاشعاع الذي بربط الوسائط ويفيض عليها ف 
سلسلة الوحود النورانية » واعتبار الوسائط محازهه افتر اض‌خطیر لت 
العلاقة بين الواجب وموجوداته ؛ فالأرسطيون يركبون العالم وینظون 
الموجودات في ترتیب محكم ثم بضعون الواحد فوق هذا النظام‌التماست» 
ومن ثم فان فاعلية الله لا يمكن أن تقضي على هذا النظام نے ۳ 
وكذلك الاتحاه العقلى عند المعتزلة ء اذ أن الحقبقة العالیه ذات طاسم 
ذاتي و نظام ضروری » وعلاقة المحرك الأول أو العلة الأولى بها علاقه 
ضرورية عقلية بعيدة عن التصور الروحی الصوفي » ولکنا هنا ازاء مذهب 
يقوم على اعشار الحقيقة الالهبه دات آثر مباشر ف آدق تفاصل‌الوحودات» 
وان بدا من النصوص الاشراقية ما بعد اذهب عن الأشاعرة الذين 
بقرروث أن علبه الله اشاشرة تتدخل تدخلا فعلا ف الحو ادث الا 
والصغيرة على السواء حتی أن جسما حارا لا يمكن أن تستمر حرارته الا 
نماعلیة مباشرة من الله ٠ )١(‏ ولكن اعتبار الوسائط مجازية # وهو من 
قبيل التنظيم الذهبی سبقضي على كل آمل في ابعاد الذهب عن الاتجاه 
الأشعري » ولكنه فى الوقت نفسه بجعل الذهب قرییا جدا من وحدة 
الوجود كما بينا وهذا على الرغم من أن السهروردي رفض صراحة نظربه 
وحدة الوحود ۰ 

جاء في شرح الھباکل « ثم بعرض لنظرية وحدة الوجود أو النفوس 
ويبطل دعواهم ويرى أن خطأهم راجم الى أنهم لمأ روا أن النفس فيض 


عد راحم معالات الاشعری ۸ ۔ ۲٥١۹‏ و دلاله الحاثرن لان ميمون ترحمة 
مونك ‏ و ن11 ص ۲۸۸ ۰ 


و 


أو نور من الله » قالوا انها جزء منه ء وانها متحدة معه ثم أنها وهو شىء 
واحد وهذا خطأ محض ء اذ كيف تخضم الذات الالهية لشهوات البدن 
0 


٠ه‏ العرفة الالهية : ويتعين علينا أن تتناول ناحية هامة ف علاقه 
والعالم كذلك تحاول استقصاء العلاقه الا ستمو لو جه سنهما 6 فهل سی 
تؤدي بنا الى الثنائية الديتعصف بذات الله الواحد ؟ . 


اذكثيرا من المذاهب تقيم الوجود على أساس المعرفة وتجعلهم‌سا 
متطابقين ؛ وقد تكون نظرية آرسطو من الأصول التي تفرعت عليها مثل 
7۶ 7 5 ی9 ۹" 
De Anima)‏ موداه أن العقل بصبح الوضوع الذي بفکر فیسه ‏ 
The mind becomes what it thinks «‏ « أي آن الذهن العارف 
وموضوع العرفة صحان شيئا واحدا ٠‏ ولا كان الله آسمی من کافة 
الوجودات فليس هناك بالضرورة ما بصلح لكي يكون موضوعا للمعرفة 
الالهية غير الذات الالهبة ٠‏ ولکن هذه القضية الخطيرة من وجهه النظر 
المتتافيز شة أثارت اشكالا عند آفلو طبن اذ أنه بعد أن آشت ت الحب‌والار اده 
للذات الالهية تهرب من الحاق الفکر ا اثنات عارف وموضوع 
للمعرفة في الذات الالهية وهذا بفضی الى تقرير ثنائية في الذات الالهية : 
ولکن آفلوطین مع هذا شیر الى العرفة الالهية في ہو تیب أخرى من 
التاسوعات ولا تخد صددها موقفا ثابتا » وقد أوضح القديس توما رأي 
أرسطو فذهب‌الی أذفعلالمعرفة نفسه هو الذي‌بوحدیین العارف‌وموضوع 


. شرح هياكل النور للدواني » الهيكل الثاني مخطوط‎ - ١ 
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المعرفة حيث تنتفی تن الثنائنة زان غملة التوحید تصل الى كمالها ومداها 
اذا تطور الفعل و وھو المعرفة وآصبح حبا )۱( ۰ 


والقضه الأرسطية اذا طقناها على الواحد هنا أو نور الأنوار 
اليتافيزيقي لذي اتحها عليه أقولين :ند غدت قضية خصبة 


مو قف ۳ ۳ فظر ة المعرفة الوجودية ٠‏ وقد قسر الاو لاسلامیون 


کت الم عد تس سس 


العرفة الالهية بآنها ارتسام صور المکنات في ذاته وحصولها فيه حصولا 
ذهنا على الوجه الكلي ٭ آما فورفور دوس فكان بقول باتحاده تعالی 
مع الصور المعقولة ٭ وذھب آفلاطون الالمی واتباعه الى اسات الصور 
المفارقة والمثل العقلية » وأنها علوم الهية بها بعلم الله الوجودات كلها ٠‏ 
ويذهب العتزلة الذين شتون العدومات الممكنة قبل وجودها الى أزعلمه 
تعالى شوت هذه الممكنات في الأزل 0( 7 


ویعرض الشیخ المقتول لهذا الوضوع في حكمة (۳) الاشراق فید کر 
أنه ليس من شرط الابصار انطباع صورة الشيء البصر في الباصرة وآنه 
عند مقابلة الستنیر للعضو الباصر بقع للنفس علم اشراقي حضوري على 
الشیء ء البصر ( الستنیر ) فیدر که ما دام أنه لا بوجد حجاب بين الباصرة 
والشىء ء المصر ء ولا كان نور الأنوار نورا محضا لا سکن احتحابه عن 
ذاته » ولا احتحاب غيره من الموجودات الحسية والعقلية عنه لذلك فهو 


This unitive act however, can only attain to its completion if knowledge (1) 
engenders and passes over into love. Thomas Aquinas, Summa Theologica 
1-43 . ٠ راجع آبضا الطارحات المشرع السابع‎ 
ا شالت‎ 
. حكمة الاشراق مقالة ثامنة » الفصل العاشر‎  ؟‎ 


۱۵0 


۹ 


يدرك > جمیم الاشیاء بالاشراق الحضوری آي بالانراق الدائم اسر + 
جع ن قائلا انهم ذهبوا الى آن علمه تعالی بالاشیاء منطو تحت 
علمه ٦‏ ویفسرون العلم با نه عدم العسه ء قعلمه بداته هو عدم العیبه عن 
ذاته » وعلمه بالأشياء هو عدم العسه عن لاشیا ۰ 0 كانت الاشاء لوازم 
لد ان الله شحب اذن آن کون علمه بذاتہ من اا له بالأشياء ه وری 
أنه يمكن ابطال آرائهم من ناحیتین : 


كثرة من الصور فى ذاته وهدا محال ۰ 
والناحية الثانية ‏ أن عدم الغيبة آمر سلبي لا يمكن بحال أن بفسر 
حقيقة العلم الابجابي » ثم كيف بندرح العلم بالغير وهو ايجابي تحت 


ثم أن العلم بالملزوم لاسكن | أن تضم ن العلم باللازم اي ۱ و و 
فالانسانية مثلا تطوي على الضاحكية » ولكن الملے بها غير الم 
بالضاحكية ۰ وقد رد الشيخ ما آورده المشاؤون من أن ذات الله يصح أن 
تتضمن أعراضا لا ينفعل الله بها وذلك تبريرا لموقفهم من مشكلة المعرفه 
الالهية الكلية » ولا بقبل السهروردی هذا لأن هذه الأعراض ما دامت 
متضمنة في الذات فان الذات تتصف بها وتنفعل )١(‏ » واذن فعلم الله يحب 
و سے حسب قاعدة الاشراق وهو کب آهل الذوق والکشف من 
العلماء المتألهين ومقتضاه آن : علمه بذاته هو كونه نورا لداته لمر | لذانهه 


0 عه عه ممم شی ہج ns‏ 


تا کاعیان الموجودات ۳ 0 e‏ الثاتة 2 دعص 


| - راحع الطار حات للسهروردی » الالهيات ٤‏ النمروع السابع » الفصل 
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الأجسام كالفلكيات واما بمتعلقاتها کصور الحوادث الماضية والمستقبلة 
الثابتة في النفوس ا 7 0ھ یڈ 
حضوري اثراقي لا یتم بصوره ٠‏ 
ويذهس الشاون من ناحبه آخری الى القول بان عام الأول «الأثساء 

کون کا سد وا هو سیر ا عندهم درا هذا پقتضي 
وجود صور الأشياء فى ذاته وهو محال لأنه دقتضی التسليم بالكثرة ة في 
ذا تالله ومن ناحیة أخرى بقتضی تفسير علم الله بالأشياء قبل وجودها بأنه 
علم بالقوة للأشياء » والله منزه عن العلم بالقوة ‏ ویری السهروردي أن 

علب الله بالأشياء الخارجية هو نفس تلك الأشياء ء فهي علوم باعتبسار 
ومعلومات باعتبار آخر » لأنها علوم من حيث حضورها جميعا عند الباري 
ووحودھا له وارتباطاتها به » وهی معلومات من .حيث وجودها في أنفسها 
51 والکان ۰ 
قالوا فلا تغير في علمه تعالی بل في معلوماته (۱) ء أي أن هناك اعتبارین _ 
للادراك الالمی : الأول » ستعرض الوجود في شکله الاستقراري الثابت » 
وأما الثاني فيستعرضه في شكله المتطور التغیر الخاضع لظروف الزمان 
والمكان » وفى الحالةالأولى نظر الى الموجودات قارنباطها بالذات‌الالهیه» ‏ 
أما في الحالة الثانیة فينظر الى الموجودات في ذاتها وفي حركتهما آي أن 
النظرة الأولى نظرة ميتافيزيقية ء آما الثانىة ففيزشية » ومعرفة الذات الالهية ' 
تشمل الناحیتین ولا یفهم من هذا أن العرفه من النوع الثاني تتطلب تعس را 
في الدات الا لهه (۲) ۰ 
ہے الاسفار الاريعة للشيرازي - السفر الاول » الوقف الاول . 


؟ ‏ فما بحتص بالعر فة الألهية عند الشائنن 4 ری النجاة ص 515 
المقالة الثانية فى الالهيات . 


auth 
۳ 
< 


لباب الثاني 


عرضنا في الباب الأول للموقف الاشراقي الجدید صدد الراحد أو 


الله وكيف اتخد هنا تسمیه جديدة وهي « نور الأنوار » وتکلمنا عن طبيعة 
الور رکا قور تفا م حت أن الواهد نهو الد نول الڈی شن 
منه سلسلة الموجودات في عملية الاشراق ٠‏ فکیف اذن تنم هذه العملية ؟وما 
هی الوسائط التى بتخذها النور للوصول الى آدنی درجات الوجود ؟ وما 
هي المبادىء التي یقوم عليها المذهب الاشراقي في جملته ؟ 


: قاعدة الامكان الأشرف‎ ١ 


قل آن بیدا الافاضة عن نظريةالصدور عند السهروردی بتعينعلينا 


أن نعرض لجملة البادیء التي آقام علیها مبدآه في الصدور أو الاشراق ۽ 


۱6۸ 


پرددها في معظم کتبه » فیذ کرها في التلويحات(١ )١‏ وق الهیا کل وف الطار ات 
وفي حکمة الاشراق وقي اللمحات ٠‏ ومضونها ( على حسب نص حكمة 
الاشراق الما له الثانة » الفصل الحادی عشر ) آن الممكن اذا وجد فيلزم أن 
کون الممكن الأشرف قد وجد » وهذه قاعدة بسيطة تتضمن أن الفرع اذا 
وجد فلا بد أن یکون الأصل قد وجد قبله » أو أن اثبات وح ود الفرع 
تضمن اثبات وجود الأصل أو بمعنى آخر اذا وجد ما هو اقل مرتبة فان 
وجوده شیر حقا الى وجود ما هو أرفع منه مرتبة » والسهروردي يشير الى 
أن هذه القاعدة أي الامكان الأشرف أشار اليها آرسطو في کناب السماء 
والعالم ٠‏ 


بضرب من العيلة ٠٠٠‏ واجمال هذا لامام الباحثين أرسطو من اشارة آشار 
اليها فى كتاب ( السماء والعالم ) ويعني بها أنه بجب أن يعتقد في العلويات 
ما هو الأكرم لھا والأشرف 6 )۲( وسي الأو لف على هذه القاعدة تناح 
هامه منها : ب 


آولا : الواحد الحققی لا بصدر عنه الا واحد »۰۰ ذلك لأن نور 
الأنوار اذا اقتضى الأخس الظلماني بحهة الوحدانبه لم سق جهة اقتضاء 


ذعامة عرشية عن قاعدة الأشر ف کک e‏ اننا اذا 0 نحد 
ا مادبات العیر محر ده و دومن نو حودها فلا رذ أن هناك موحودات أكثر 
منها تجريدا واسمی منها وأشرف مرتبة SR‏ راہ على 
قمة المحردات وهو الواحد الأشرف » وعلی ذلك فان وجود الاخس 
ا وحود الاشر ف ۱ وق ےس یذ کر ف 1 الثالث من 
شير الى امکان الأشرف بغير (ال) تضاف ۳ امکان . 
۲ 07ھ070 المشرع السادس الفصل الثالث . 


۱5۹ 


الأشرف لأنه ذو جهة واحدة لا آکثر » واذا كان كذلك فاما أن بحوز صدور 
الأشرف عنه واسطة أو دونها أو لا بحوز ء فان جاز يعبر واسطه فقد جاز 
أن بصدر عن الواج لذاته فی مرتبة شيئان هما الأشرف والاخس وهو 
محال » وان جاز بواسطة فيلزم جواز کون المعلول أشرف من علتبه لان 
التقدير أن صدر الأخسعنه بغير واسطة » اذ لو كان بواسطة معلول آخر 
للواجب - والعلة أشرف من المعلول ومتقدمة عليه بالدات # فيكون قد 
وجد قبل هذا الأخس ما هو أشرف منه وهو المطلوب ٭ ومضمون هذا 
الدلیل أن الواحد وهو الأشرف لا بصدر عنه الا واحد وهذا الواحد 
الصادر آقل في الشرفية من نور الأنوار » ويستنتج من هذا أيضا أن 
الوسائط بين الواجي وبين الأخس هی الأشرف فالأقل فى الشرفية الى 
الأخس » أي أن الترتيب بتخذ الشکل التنازلي دون أنيصدر الأشرف عن 
الأخس ء وهذا الطابع هو الذي يميز ترتيب الوجسودات. في المذهب 
الاشراقي ٠‏ 

تا اسب ات وجود العقل : والنتيجة ااثانية التي يمكن استنتاجها 


:587س“ EY “On‏ لو جيه وس مور هو ود دی زاو :برجم عبد چم شی شس جد عد هلر و ی ی CK‏ مر یو بو 


من قاعدة الامکان الگشرف هي اثبات وجود المقل من اثباتنا لوجود 
نفو سنا المديرة وقد مسق أن عرضنا لدلیل ساق بصدد اثات وجود الله ء 
وهو الدلیل الذي يقوم على اثبات وجود النفس الناطقة والاستناد الیها 
في تقربر وجود الله » وهنا نستنتج وجود العقل ا مجرد من اثبات نفوسنا 
المديرة لأبداننا : «والأنوار المحردة المديرة ف الاسان برهنا علی وجو دها 
والنور القاهر أعني الحرد بالكلية أي العقل آشرف من الدیر وأبعد عن 
علائق الظلمات فهو أشرف » فیح أن يكون وجوده أولا بناء على قاعدة 
الامکان الأشرف » ۰ 

وهو شیر اعتراضا على قاعدة الامکان الگشرف بقوله انها قد لا 
تصدق في حالة الشخص الذي يكون من الفروض فيه أن بحصل على 


۱1۰ 


کمالات معينة وذلك من ملاحظاتنا لا هو آقل من هذه الکمالات في نفسه 
فیحدث أن تمتنع عليه هذه الکمالات » فهل بعد هذا خرقا لهذه القاعدة : 
والجواب على هذا التساؤل شير مشكلة جديدة وهي هل يمكن تطبیق 
هذه القاعدة فى مجال الوجودات العنصرية ااخاضعة للحركات الفلكية ؟ 
ام أثها تتنطبق في مجال الممكنات الثابتة المستمرة الوجود يدوام عللها الثابتة 
الغير المتأثرة بالحركات الفلكية ؟ بحل الشيخ هذه المشكلة باقرار تطبيق 
هذه القاعدة على الموجودات التي لا تخضع للحركات الفلكية وبذلك 
يضمن دوام تطبيقها وهو يذكر في المطارحات بصدد المکنات الثابتة « أنه 
قرأ في كناب السماء والعالم أنه يجب أن يعتقد في العلويات ما هو الأكرم 
لها والأشرف فیحب أن يعتقد في النور الأقرب والقواهر أي العقول 
والأفلاك والمديرات « النفوس الفلكية» ما هو أشرف وأكرم بعد امكانه 
وهي (اي هذه العقول التي ذكرناها) خارجة عن عالم الانفاقات أي عالم 
العناصر ) ۰ 

. الثا ۔۔ اثات كمال النظام في عالم النور عنه في عالم البرازخ : 


ہر ےد سس دی خی سس arate: hanga al‏ ی TSN o e oe ra e NPE RS RES‏ هل مرا EREY! a Kaa‏ رر یں ااا اام 


ان عحاف الترتیب واقعة في عالم الظلمات والبرازخ وهی كثيرة لا بمکن 
احاطة العقول بها بل أن ا مرء ليتحير في القدر البسیط الذي يدرك منها . 
ومعلوم أن النسب بين الأنوار المجردة آشرف من تلك التي بين الأنوار 
الظلمانة التي في عالم الأجسام > لأن تلك علل وهذه معلولات وهي رشح 
منها وظل لها والعلة آشرف من المعلول » فیجب اذن أن تكون النسب 
النورية موجودة قبل الظلمانية بل وأكمل منها نظاما وشرفية وذلك بناء 
على قاعدة الامكان الأشرف ٠‏ 

وقد ذهب المشاؤون الى القول بعقول عشرة واعترفوا بعجائب 
الترتیب في البرازخ فلكية كانت أو عنصرية ٠‏ وعالم البرازخ في نظرهم 
بح أن يكون آعج وأطرف وأجود ترتیبا » والحكمة فيه أكثر من ذلك 
لأن الترتیب والنسب التي سن العقول العثئرة “قل كثيرا من النسب التی 


۱۱ 


بين ما لا بحصی عدا من موحودات عالم البرازخ »> ولکن هذا الرأي 
مغلوط اذ أن العقل شهد بأن الحكمة في عالم النور ولطاثف الترتسب 
عجائب النسب « واقعة أكثر مما هي في عالم الظلمات بل هي ظل لها » 
أي أننا هنا بصدد موقف أفلاطوني بری ف عالم الأجسام ظلا لعالم المثل 
آو عالم الأنوار > وعلى حسب قاعدة الامكان الأشرف ستدل على وجود 
عالم الأنوار من وجود عالم الأجسام أو البرازخ ٠‏ 

رابعا ب اشات وجود الأنوار یو وعد و ہت 


الها 7 السابقة » فنحن ادا قر رنا وجود عالم البرازخ وهو الأخس 
فیح علینا أن نقرر وجود الأشرف وهو عالم الور + وفك ايا أن 
اللسب النورية آشرف من النسب الظلمانية على هذا الأساس وآن النظام 
بين موجودات عالم النور آکمل من النظام بين موجودات عالم الظلام ٠‏ 

واذن فهذه القاعدة أى الامکان الأشرف تشت أن الوا لداته 
والعقول وأرباب الأصنام كلها آشرف ما في الوجود ؛ وهذا الدلیل قائم 
على النظر العقلي وحده » وهناك دليل آخر قوم على الشاهدة بورده 
في آخر المقالة الثانية وهو آهم وأكثر خطورة عنده ٭ وسنعرض له في 
وت كلد ۱ ۰ 


في الوجود هي تسا او گر ۳ اي ا وهي ام جميع 
نعجز 5 الا حاطه نورہ ۰ و هذه اله لها 53 الاول ام ف‌والثاني 
أخس » ومن ثم سرت هذه اللسبة في سائر الوجود ٤‏ فصار الوجود كله 
آشباء E‏ الأول اقرف من طرافها الثانی 4 فالجو اهر 
عال ونازل" 4 والاحسام اثیر ی وعنصر بة ۸ وهناك الذکر والانٹی 5 
قال الله تعالی «ومن کل شيء خلفقنا زوحین لعلکم تذ کر ون» ۰ 
سوره الذار بات 4 آنة ۹۱ 


ری 


۳۲ - الاشراق و الشاهد ‏ 


ومن آکثر القواعد خطورة تلك التي بوردها الشيخف توالیفه‌لتوضیح 
حققه الاشراق ومعنی الشاهدة » فالاشراق والشاهدة عملتان أو فعلاد 
آحدهما تخذ اتجاها نازلا والآخر اتحاها صاعدا ء وشرط الاشراق عدم 
وجود حجاب بين الشرق والقابل للاشراق ثم استعدادا القابل » وشرط 
الشاهدة عدم وجود حجاب آیضا ووجوب الاستعداد ۰ والشیخ يشبه 
فعل الاشراق باشعاع نور الشمس على الأرض والشاهدة مشاهدة العين 
للمرئيات » فان هذه المشاهدة ليست بارتسام صورة الرئی في الشبكية 
كما آدعی الشاوون وليست بخروج شعاع من البصر »> « بل انها تحدث 
بمقابلة الستنیر للعين السليمة اذ بها بحصل النفس اشراق حضوري على 
المستنير فتراه» ؛ واشراق الشعاع لیس باتفصال جر مي بل بالفيض الشعاعي : 
وما فض عن الأنوار الحردة » هو النور السانح وهو نور عارض اما 
أن بحل بالجسم أو أن بحل بنور مجرد آخر . 

والاشراق والمشاهدة عمليتان تتخدان صفتين مختلفتين فهما من 
ناحية مشيدتان وحافظتان للوجود » ومن ناحية أخرى صريقان للمعرفه 
الذوقة ء وذلك لاتحاد فعل المعرفة بعملية الابحاد ؛ فالاشراق هو افاضة 
الشعاع النوراني من نور مجرد على نور مجرد آخر فتشند نوراية 
الثانى » هذا من ناحية ومن ناحية آخری هو افاضة النور عن النور » 
فالنور الأقرب صدر عن نور الأنوار عن طريق الاشراق أو الفيض والأنوار 
ی سدرت عن بشما من ی انان اي بسدر بت 
ما هو آقل منه في النورية وهكذا كما سنری في سلسلة الوجودات الصادرة 
عن نور الأنوار ۰ ۱ 

الا أن المشاهدة تتخذ اتحاها آخر ء وهو أن النور المحرد باتحاهه 


۱۳ 


ما هو آعلی منه من الحردات وبمشاهدته لها » بحصل عن طریق هذه 
الشاهده » ور محرد أشرف ممأ بحصل عن طر دق الاشراق » ذلك لگن 
الشاهدة آشرف من الاشراق (۱) « وما بحصل من الانوار القواهر عن 
القواهر الاعلین ے اعتبار مشاهدتها لنور الأنوار ولکل عال (أي ولکل 
نور عال) ب آشرف مما بحصل من جهة الأشعة (الاشراقیة) لأن الشاهدة 
أشرف من الاشراق » وف الأشعة مراتب أيضا وطبقات » ففی القواهر 
أصول طولة قلله الوسائط الشعاعة والجوهرية هی الأمهات ۰۰۰ » 
ومکننا الى حد ما أن نعقد آوجها للشبه 7 الاشراق والشاهد: 
وبين الحدل النازل والصاعد عند آفلوطن ٠‏ حیث أن الحدل في الدهصت 
الأفلاطوني الحدیث ليس عملية فكرية فحسب بل هو عملية وجودية 
أيضا ٭ وستعرض ف الفصول القادمة لكيفية بناء العالم على آساس هدین 
الفعلين وكيف أنه تحدث جملة انعکاسات لا حصر لها تولف في مجموعھا 
الوجودات اللامتناهية عدا بحيث بصبح الوجود في مجموعة محلي للأشعة 
الاشراقية والفيوضات المشاهدية ٠‏ 


۳ - القهر وا حبة 


وهاتان الصفتان تعسبر آخر عن الاشراق والشاهدة ٠‏ وذلك لأن 
القهر (۲) معناه الاحاطة أو السيطرة أو الایجاد وهذا هو معنی الاشراق » 
و الحه معناها الا تفاد للأكمل وذلك عن طرق زا وا بالشاهدة ۰ وادن 
فالداً الأساسى لسلسلة الفیوضات هو هاتان الحرکتان » وهما تنطبقان 


. فصل ؟ مقال ۲ حکمه‎ ١ 

۲ - الطارحات ص 556 الشرع الخامس » الفصل الصساشر ‏ في انطواء 
الوجود في قهر نور الآنوار ‏ « « ... فالوحود کله‌منطی فی قهره ( نی قهر 
دور الانو آر) 4 فالاح رام انطوت ي قهز النفو س 4 وال س منطوية في 
قهر نوري العقول » والعقول منطوية في قهر نوربة المعاول الأول وهو 

منطو فی قهر ذورية العيوم نور الأنوار ۰ 


٦٤ 


على الوجود بأكمله ء ویدو من تطبيقهما أن يصبح كل نور سافل مقهورا 
للنور العالی و له محه اله له ٠‏ وتفصيل ذلك أن النور العالى 5 
الأكثر نورية ؛ لأنه الأقرب الى نور الأنوار » هذا النور بعلب الانوار 
الضعيفة وسیطر عليها » وهذه الأنوار الأخيرة لضعفها ونقص نورنتها 
لا تستطیع أن تحیط بالنور الذى هو أعلى منا مرتبة » وهذا لا یعنی أن 
هناك ححا ا بين العالي والسافل دل ان المقصود أن النور السافل لا يدرك 
السافل قهرا هكذا للسافل الى العاليی شوق ومحبة « وهدا الشوق أو 
العشق حركة الى تتميم كمال ظني أو عقلي أو غیرهما 6 اد العشق من 

ناقص الى كامل ء وکلما كان الادراك آتم والمدرك أكمل کان العشق آشد ء 
ونور الأنوار أكمل الموجودات ولذلك فهو العشوق الأول أو هو بعشق 
نفسه لأن كماله أشد ظهورية له من غيره فهو عاشق لنفسه ومعشوق أيضأ 
وظهور ذاته لذاته ولد عنده لذة » وهذه اللذة هی الشعور بالكمال 
ذاته » )١( ٠‏ والأنوار كلها تعشقه وتتلذذ به لكونه الأجمل والأكمل » 


وهنا ان الواضم ای نستطیع آن کن آثر ور لا ار 
الباشر على كل نور » فلیست فاعلية نور الأنوار مقصورة على سلسله 
الفيوضات النورية على الأقرب وعلى ما بعده عن طريق الأقرب وهكذا 
فی ہار ا ی قر إلى حا هذا ان قرغ ناو لف نو 


فصل ه مقال ۲ حكمة . 
سك السادة القالة الثانية حکمة ون آن محبة کل نور سافل لنفیسه 
مقهورة في محبته للنور العالي» ۰ 


1٥ 


لذاته أي مشاهدته أو محبته لذاته خاضعة لقهر نور الأنوار أي اشراق نور 
الأنوار » وخاضعة أيضا لقهر الأنوار العالية أى لاشراقاتها ٠‏ 


© سب الفعل والابداع 


ومن أهم الأصول التي تقوم علیها فلسفة تعتنق مبدأ الفیض‌والاشراق 
مسالة التفريق بین الفعل والابداع ء فالفعل في نظر العامة يجب أن نتضمن 
سق العدم ذلك لأنه لا سکن تصور حدوث حادث دون سبق عدم » واذا 
أمكن ذلك فانه يعد اعترافا بأن الفعل ليس حادثا (۱) ۰ ولكن الواقع 
أن العدم لیس من فعل الفاعل لأنه سابق عليه ذلك « لأن تعلق الفصل 
فاعله من جهة وجوده الجايز لا من قبل سبق العدم ومفهومه » (۲) ٠‏ 


ی یا تر دی کف اک پا بت 
فى حفظ الموجود بعد ایجادہ اذ أن تآشر‌ها تحدد فقط ق عملية الایجاد 
دون الحفظ والعناه » واستدلوا على ذلك بدوام البناء بعد تشييد البناء 
له دون أن ذوثر هذا الأخير فيه ان كثيرا أو قليلا » والرد على ذلك سيط 
وهو أن علة بقاء البناء واستمرار كيانه هي تماسك عناصره وسوستها لا 
البناء نفسه » واذن فهناك علتان : البناء ويمكن أن يعبر عنه على حسب 
الاصطلاح الأرسطي بالعلة الفاعلية ثم تماسك العناصر وسوستها لعرض 
احتفاظ البناء بصورته وسر عن ذلك بالعلة الصور ن4 (۳( واذن فالمعلول 
محتاج دانما الى علة فى ابحاده اذ أنه ممکن » ولو استغنى عن العله فمعنی 
هذا أنه واجب الوحود وهذا محال ٭ وعلى ذاك فالفعمل الذى أردف 
الجمهور اليه سبق العدم و فهو ] بقن نكا معط و ان لير في المعلول 


۱ المشارع والمطارحات 4 الشر ع الخامس 4 الفصل الأول چ 


۲ - الرجم السابق . ۱ 
۲ - وقد تتحد العلتان كما في القالب الشکل للماء ( التلوبحات ) . 


۱ ۱۹۹ 


قد اتخذ هنا صفة مخالفة لذلك بعض الشیء ؛ فهو هنا لا مار سپ 

العدم بالضرورة لأن الفاعل لا تعلق به صفة الابحاد وحدها بل أن فعله 
تضمن العناية والحفظ للمعلول ٠‏ ولكننا مدا نکون قد حملنا مفهوم ۱ 
الفعل ما لا بطيقه لدلك نطلق على هذا الفعل بخاصيتيه الحديدتين 
الابداع 6 وان امتنع انسان عن أن ١‏ سمی دایم الوجود بالعير بناء على 
اصطلاحه أنه لا بسمی الشيء ء فعلا دون سبق ااعدم بعد أن بعلم أن سبق 
العدم ليس من الفاعل بل افادة الوجود فيه ء فلا مشاحة معه في الاصطلاح 
فیصطلح معه على هذا الاسم 2 البدع » (۱) ۰ ۱ 


وحاء ف التلو بحات « فادا كان شب واحا تعبره دایما وواحست] ۱ 


به وقتا ما ولم یمکن أن يقال للحادث انه واجب به دائما » فالأول هو آحق 
بالنسبة الى الفاعل والمفعولية وان لم يسم مفعولا اصطلاحا فلا مشاحة 
فيه فلنخترع له اسما وهو الابداع » 0) ۰ 


والابداع لعه من أبدع الشيء اخترعه لا ۳ مثال : الله «بدنع 
السموات والأرض » ) ۳( ۳ فا مراد بالابداع اذن هو ابحاد الشيء لا على 
حسب صورة أو مثال سایق بل وفق ارادة المبدع وعناينه » واذن فالقول 
الابداع بتمارض مع ما يقرره الأفلاطونيون القائلون باحتذاء الصانسم 
للنمادج الأزلية » وهو يتعارض أيضا مع ما فترضه العقليون من ارتساط 
ضروری بين العلل ومعلولاتها ما دام تحت تدخل لارادة البدع وعناته ه 


۲ - التلو بحات العرشية . الورد الأول نت الثالث ؛ والتلوبح الرابع 


0 الابداع هی أن تہ ا رج سر 
کماده ووقت و شر‌ط نا وهو غير التکو بن المنسوب الي المادة 
فا ات سوت ای وف رال سینا 6 وگل مسر فاعم 
نی مت جا دال خرن امنا مها 2ظ رتا 

٢ے‏ سورة البقر٥‏ آبة ۱۱۷ . 


۱۹۷ 


على أن مطابقة فعل «الابداع» للفيض النورانى 2 الأخلاطو نة 
المحدثة مما بحتاج الى کثیر من الفحص والتدقق ۰ 


فب الس وال کیت 


و هده قاعده من آهم القو اعد التی يقومعليها سد البناءالأنطو لوجي 
فى مذه الاشراق ٠‏ وسنما نحد أن الفلسفة الارسطیه لا تقبل مطلقا 
جو هر به ف طسعتھا فلا تقوم على تالف عناصر أي ل تصدر عن شيء هو 
في طیعته عناصر متا لفة أي كثرة مهما تكن قوة انسحامها أو مزحها ؛ نحد 
من ناحية أخرى أن السهروردي يذكر أنه يجوز آن بحدث من مجسوع 
آمور آثر غير الذي يحدث من أفرادها كل على حدة » ویجوز آن بحصل 
النسبط من آشاء مختلفه لا با لحشقه دل بالعوارض 6 ناذا تسلطت حه 
من آنوار علیا على نور قاهر ماء فان مجمو ع الأشعة مع دات النور القاهر 
کون سنا فى ابحاد معلول جدید سیط ء فالعلة الرکبه اذن قد صدر 
لا بماثله بل بصدر عنه ما بصدر عن بعض الأعلين باعتبار أنوار كثيرة 
العلول يقل النور من أشعة أخرى مما قبلت عاته وزيادة شعاع من علته 
فيقع اختلافات كثيرة في القواهر ٠‏ ویجوز أن بحصل من مجموع آمور 
عبر ۶ بحصل من أذرادهاء و حور آن‌نکون الیم حاصلا من أشياء» *)١(‏ 


۱ - حکمة الاشراق - القالة الشانية - فصل ۱۱ - ص ۲۸۱ . 


۱۹۸ 


الفصل الثاني 
الفیض وارلیب ا موجودات 


کا ی خر رمناہ رنہ اتا تتناول خاصبه من 
عات بون سے ای وم ا الذي 1 عليه 
يماي سس OE‏ ار الواحد الأنطو لوجي (١)؟‏ 


١ب‏ ان آول ما نلاحظه هو أن الواحد الحقيقى وهو الواحد مسن 
جميع الو جوه آی الواحد في صفاته وذاته ےا عدر عله ون حبك 
هو كذلك آکثر من معلول واحد وان كان من لممكن أ أن بصدر عنه اثنان 
کانا » اما نورين واما ظلمتین واما آحدهما ور و الاخ ظلمة » فان کانا 
نورين وجب أن نتخصصا لیختلفا وآن کون هذا التخصص هيئة عارضة 
نورية أو ظلمانية وبحب أن يكون ف مقابل هذين النورين انصادرین جهتان 

فی الواحد ٭ واذن فستفترض تركب ذاته » ولكنها بسيطة فتمتنع الجهتاد» 
۰ ثم يمتنع التخصيص سن الصادرين فتشاها وادن ن فيمتنع صدور 
الائنین ع معا واذن فلا بصدر عن نور الأنوار او .0 


وتناول السهروردي هذه المشسكلة في موضع ( ۳ آخر فیذ گر » «آن 
الأمر الوحدانى أثره وحداني » فان الواحد من جميع الوجوه ان صدر 
عنه اثنان فلا بد من اختلاف ما بین اثنين اما 93 دعر ضص 
ے انتهاء تاز لما + 
ے ضكية الاشر اف » القالة الثانية ‏ الفصل الأول ٠‏ 
ت الشار ع والمطارحات 4 الشر و ع الخالت 08 الفصل 1° ` 


ا سمنت شس شس نت 


۱۹۹ 


اختلف ا معلول بالعرض فیکون هو قد آفاد العرض الغير التفق في الائنیسن 
وقد آفاد ذات كل واحد والعرض الذي فشه وهمابالضرورة مختلفا الحشقه » 
ففی الجملة لا بد وأن بصدر منه مختلفا الحقيقة » وان لم یکن اختلاف 
الحقيقة الا في ممیزی الشترکین أو الخصص والتخصص ‏ واذا آختلف 
القتضی اختلف الاقتضاء » واذا اختلف الاقتضاء اختلفت جهة الاقتضاء : 
واذا كان كذلك اختلف فى ذاته جهتان » وقد كان وحدانیا وهدا محال . 
ومما بذکر ههنا أن اقتضاء آحدهما غير اقتضاء الاخر » فکیف بکون بحهه 
واحدة يقتضى شیٹا ولا يقتضيه ؟ وریما سكنك أن تستبصر آنك بارادة 
واحدة لا تتفرع الى ارادات كثيرة لا بسکن أن تفعل آفاعیل كثيرة ٭ كيف 
والفاعل الو احد فى مادة واحدة شرابط متفقة لا يجوز أن بفعل فعلا وخلاف 
ذلك الفعل ؟ والله تعالی آعلم» ٭ ولا ختلف هذا الدليل کثیرا عن الدلبل 
الذي آورده في حكمة الاشراق بل انه يزيد عليه حين يتكلم عن وحدة 
الفعل للفاعل الواحد ۰ 


٠‏ ما طبيعة هذا الصادر الأول ؟ وما مركزه في الترتبب الوجودی ؟ 
الصادر الأول ور محرد وهو الواسطه بين نور الأنوار و"لوحودات وهدا 
الصادر الأول لا كثرة فه أصلا ولا تلحق به المادة من “أي وحه ؛ « فأول 
ما يجب بالأول شيء واحد لا كثرة فيه أصلا وليس بجسم فيحتاج الى بدن 
بل هو نور مدرك لنفسه ولبارئه وهو النور الابداعي الأول ولا يمكن 
أشرف منه وهو منتهی الممكنات » ٠ )١(‏ 


وذكر أيضا فى حكمة الاشراق (؟) ء « ثبت أن آول حاصل بنور 


الأنوار واحد وهو النور الأكرم والنور العظیم وريما سساہ بعض الفهلوية 
بهمن » ٠‏ والدليل على أن أول صادر من نور الأنوار الأقرب هو أنه لو 


۱ - هياكل النور » الهيكل الرابع . الفصل الثالث . 
؟ ‏ حكمة الاشراق » ص ۲۲۱ . 


۱۷۰ 


افترضنا صدور ظلمة عن نور الأنوار لامتنم صدور شيء بعدها ولتوقفت 
سلسلة الفیض الوحودهة ء ذلك لأنالظلمة موات وما هو مراتلا بصدر عنه 
شیء والواقع آیضا بدحض ذلك ب أي انقطاع سل له الم و حو دات‌النور هب 
اذ آن هناك أنوا را مشرقة » واذن فليس الصادر الأول ظلبه » ومن ناحسه4 
آخری لو صدرت ظلمة عن نور الأنوار لاقتضی ذلك وجود جهه ظلمانبه 
بذاته تعالی » وهذا مستحیل كما بينا في الفقرة السابقه » وادد فالصادر 
الأول و سمبه الشاژون عقل الكل أو «العقل الکلی» كما آورده آرسطو 
وهو عقل الفلك المحيط و سمبه السهروردي ف الساكل «النور الا بداعي» 
الأول نسبة الى صدور الموجودات التي تحته عنه » وفي حکمة الاشراق 
«النور الأقربس» وف التلوبحات «العقل الأول» » وكذلك في اللمحات وف 
الشارع والمطارحات ؛ وآما في الرسائل الصوفية فانه بتخذ طابعا رمزيا ؛ 
ففي رسالته الصوفية «أصوات أجنحة جبرائیل» (۱) سم دسمیه «الشیخ» 6 
وی «موّنس العشاق» (۲) سمیه «الجمال» مشیرا بذلك الى مثال الحمال 
عند آفلاطون » وهکذا تتعدد الأسماء لسمی واحد » واختلاف الاسماء 
هذا راجم الى اختلاف مصادر التآثیر ؛ ففي الکتب التي تقترب من المشائية 
وتلخصها سمی الصادر الأول «بالعقل الأول» وفى الكت ا تاثرة بالنزعة 
الاشراقية دسمی «بالنور الگول» ء وآما في الرسائل الصوفية فان التسمية 
تتمشی مع القصة التي تتخد آشخاصها کرموز لنختفی وراءها العاني 
اراد عرضها ۰ 


۳ - النور الابداعي الأول أو الأقرب الى نور الأدوار وهو الذي 
يسميه أفلوطين العقل الأول أو الأقنوم الأول ويضع فيه المثل الأفلاطونية 


۱ - رسالة أصوات أحنحة حبر تہ . ترجمھا عن الفارسية کوربان وبول 
كراوس » راجع الجلة الأسيوية بولیو - سبتمبر سنة ۱۹۲۵ ص ۸۲ء 

۲ ع راجع رساله «موّنس العشاق» نشرها کوربان في مجلة المباحث الفلسفیه 
۱٩۳۲ ۲‏ ص ۲۷۱ ۔ ۲۳): . 


۱۳۱ 


ویجعله همزة الوصل بين الواحد والفیوضات التالية » ویکاد بعض الفترزن 
للأفلاطونة المحدثة أن يضيفوا للعقل الأول أو الأقنوم الأول بعض الصفات 
التي تصف بها الواحد وأن يجعلوه منتهى درجات الوصول للصوفية وأهل 
العرفان ٠‏ وهو لا يختلف عن نور الأنوار من حيث النوع ولا بتخصص 
بهرئة ظلمانية مستفادة من نور الأنوار اذ أن ف ذلك تسلبما بتعدد جهات 
نور الأنوار على ما آوردنا آنفا ٭ وينحصر اختلاف نور الأنوار عن النور 
الأقرب فى شدة النورية » فالأول أشد في كمال النورية من الثاني » وتسرى 
هذه النسبة التنازلية في سلسلة الأنوار المجردة التى تصدر مما ہلی النور 
الأقرب » فكل جوهر نوراني أقل في الکمال والنورية من الذي يسبقه 
والذي منه اشراقه » ذلك لأن «المفيد آتم في درجة الکمال من المستفيد» 
وتتحدد مراب الأثوار المحردة الصادرة عن نور الأنوار لا اعشار الأنوار 
الستفيدة من اشراقاتها » ذلك لأن هذه القوابل آي الأنوار الستفيدة لا 
تستضد الا بقدر ما هی مستعدة لقبوله بطبیعتها / وانما تتعين هذه المراتب 
من الكمال والنقص للأنوار ببعدها أو قربها من نور الأنوار لأن البعد 
والقرب بوثران في درجة النورانية من حيث شدة اشراق الواحد على 
القرب ونقصها على البعيد ٭ 


٤‏ ل وبحصل الفيض دون انفصال جزء ما عن المفيض لأن الاتفصال 
والاتصال من خواص الأجرام لا الأنوار المجردة ٠‏ فكما أن الشمس تنیر 
الأجسام التی تشرق عليها بدون أن تفقد هي من جوهرها شیئا كذلك نور 
الأنوار » «ووجود نور من نور الأنوار لیس بان بنفصل منه شيء » فقد 
علمت أن الاتفصال والاتصال من خواص الأجرام » وتعالی نور الأنوار 
عن ذلك ؛ ولا بأن بنتقل منه شيء اذ المنتقل لا بكون جوهرا » )١(‏ » 
« وقد ظن بعض الناس أن الشعاع جسم وذلك باطل اذ لو كان حسما لكان 
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۱۷۳ 


اذا سدت الكوة بغتة ما كان يغيب » ۰ (۱) ویذکر الشارح في موضع 
آخر « أن الحکیم الفاضل زرادشت زعم أن أول ما خلق من الوحودات 
همن ثم آردبهشت ثم شهرپور ثم اسفندارمد ثم خرداد ثم مرداد » وخلق 
بعضهم من بعض كما بؤخذ السراج من السراج من غير أن ینقص من 
الأول شيء ور آهم زرادشت آي اتصل بهم واستفاد منهسم العلوم 


الحشقه (( (۲) 1 


آی أن سلسلة الفوضات التی تصدر عن الواحد لا تنخذ طابعا 

حسمانا + لذن نور الأنوار غير مركب من آجزاء لبنفصل عنه حزء منها ۶ 

دل هو و احد سس م واحد من جمیع الوحوه كما آشر نا ۰ وادن فا لا" شعه 

العارض بنقسم الى : ما يقوم في الاجسام » وما يقوم في الأنوار المحردة » 

وذلك لافتقاره الى جوهر يقوم به يكون له بمثابة محل : سواء كان نوريا 

۲ مقالة‎ 51١ حكمة اشراقية حكومة ص‎ ١ 

e:‏ شارح حكمة اش اف 1 راحم أيضا رساله اصو ات آحنحه حير اسيل 
«اعلم أن للحق سبحانه وتعالی عدة کلمات شرى تنلبعث من كلماته 
اك آنه نورل دهن الحق كلمة عليا ليس أعظم منها ونسبتها في قدر 
ااا ا الكليات عمقل ا ای فن. ماو 
الکو اکب > وهذا مراد ما ورد ف الخبر عن رسول الله اذ قال ۰ «لو 
کان و حه الشمس ظاهرا لكانت تعسل من دون الله» > ومن شعاع تلك 
الكلمة تنعث كلمة أخرى وعلى هذا واحدة بعد الواحدة حتی یکمل 
عدد تلك الکلمات وآخر تلك الكلمات: حبرائیل علیه السلام . 

والکلمات الفار سبه التي آوردها هي 8 بهمن سب النور الأول 4 
أسماء عقول نورانیه وخرداد صاحب الات ومرداد صاحب ا ماء ۰ 
٭ے بقال نے تمدن 1۷کت 


۱۷۳ 


اساسا نتظم الوحود النوراني بأسره » وهو القابل آي اتد 
للاشراق لقبوع الشعاع » ويحصل لهذا القابل اشراق عقلي وهيئة نورانية 
في ذاته للاستعداد القتضی لذلك ؛ آما الشرق أي المعطى للشعاع وهو 
جوهر عقلی شارق » في علته جهة تقتضي ظهوره وهذه الجهة ترجم في 
سلساة العلية والمعلولية الى نور الأنوار وهو المصدر الأول والأخير لحركة 
الاشراق » ويقوم اشراق الواحد على مبد؟ الخيرية المطلقة ‏ ویجب أن 
نميز هنا بين اتحاهين للاشراق : الاتحاه أو الأسلوب الأول وهو لا بتطلب 
قابلا آي موضوعا للاشراق » والاتحاه الثاني تطلب هذا القابل ٠‏ واذن 
فالاتجاه الأول بناء بشید الوجود وبمقتضام تنتظم سلساه الأنوار المحردة 
ف نظام تناز لي محكم ٭ فالواحد يصدر عنه النور الأقرب أوبهمن » وهذا 
النور الأقرب بصدر عنه النور الثاني وهكذا ٠‏ 


أما الاتجاه الثاني فهو بتمثل في فيض الأشعة السانحة على الأنوار 
المحردة الموجودة الفعل ف سلسلة الوحودات النورانة وقد دکون لهذه 
الأشعة أ” ثر بنائی مشيد كما سنبين فيما بعد ء وهذه الأشعة تتمشل في 
اشراقات استمولوجية وأخرى حافظة للموجودات وعاملة على دوام 
اتصالها نور الأنوار ٠‏ والموجودات النورية هی عقول الأفلاك عند 
آرسطو وكذلك عند أفلوطين ؛.وقد تأثر ابن سينا بهذه النظرية وبا 
ار تاه أفلوطين من وضعه لمثل أفلاطون ف العقل الأول وهو الصادر الأول 
عن ور الأنوار » وقد جعل ابن سينا اشراق ا معرفة متقدما على التكوين 
الوجودي في المرتة » فتعقل العقل الأول واتحاهه للمبدا الأول هو الذي 
أوجد العقل الثاني » وتعقل العقل الأول لذاته بالنسبة للواحد # وذلك 
يقتضي صفة الامكان الى جاب الوجوب ‏ هو الذي آوجد الفلك 
المصط أو البرزخ المحيط كما يسميه السهروردي ؛ وعلى هذا فالمعرفة 


۱۷ 


سابقة على الوجود » والسیق هنا ليس زمانیا » ذلك لأن مذهب الفیض 
بقوم على آساس الصدور الضروري في غير 'لزمان ٭ ودوام اشراقات 
الأشعة الفسدة والحافظة بحعل حركة التنوبر العقلی مستمرة » وكذلك 
حركة الابجاد ء ذلك أن دوام الاشر اقات وتحددھا وكذلك الانعكاسات 
الصادرة عنها بوجد حركة دائمة فى الهیکل الوجودي فلبس اد بناء 
الوجود ثابتا بل نحن أمام مذهب حر كي يفترض استمرار الایجاد في العالم 
لدوام حركة الاشراق » ويمكننا أن نسميه مذهب الايحاد المستمر ولا سکن 


أن نقول خلفا مستمرا » لأن الايجاد هنا ليس خلقا » اذ عو ایجاد ضروري 
لا تصف بصفة زمانة ٠‏ 


وهذا مما يقترب الى حد كبير من موقف أفلاطون بل من المدرسة الروحية 
حينما تجعل العالم الحسي أوهاما وأشباحا ٠‏ 


وأما مقارنة الأشعة الصادرة من نور الأنوار بأشعة الشمس فهمى 
مقارنة مجازية مع الفارق العظيم » فالأولى عقلية روحية والأخيرة جسمية ؛ 
وقد أخطأ القدماء حینما اعتقدوا أن حرارة الشمس لا تنقص بدوام 
اشعاعها ولذلك فقد وقم السهروردي في نفس هذا الخطاً حينما شبه 
نور الأنوار من حبث دوام اشراقه دون نقصان بالشمس واشعاعها اذ أن 
الثابت فلكيا أن الشمس كحرم سماوي تقل حرارتها بدوام اشعاعها ٠‏ 


وخلاصة القول آننا آمام مذهب عقلي ينتظم سلسلة من الموج ودان 
النورانية » تترکب في ترتيب تنازلي ابتداء من نور الأنوار ويصدر بعضها 
عن بعض صدورا ضروريا » وأساس الصدور أو الاشراق الخيرية المطلقة ۰ 


ا7 


۱۷۵ 


الفصل الثالث 
الكثير والواحد 


من الواضح أن استمرار الاشراق أو الفیض على النحو الذي 
فصلنا 0 دی الى تقرير عالم الأجسام » سواء کان وجوده حققیا آم 
وهميا لتبرير الواقع المحسوس ٠‏ وقد أدرك هذا أصجاب الذاهب ا ثالیۂ 
و الروحبه فحاولوا حلولا للمشكلة لا تختلف في مبناها عن اقامه عالم 
وهمی انقيادا لطالب الحس الواقعية ولا بخرج تفکیر آفلاملون أو آفلو لین 
أو ابن سينا أو السهروردي عن هذا النطاق ٠‏ لنحاول اذن أن تنعرف 
الطرىق الخاص الذي سلكه الشيخ الاشراقي لاقامة عالم الظلام والکثرة . 


؟ ب بصدر عن نور الأنوار النور الأقرب وليس ذه كثرة » لاقتضاء 
ذلك وجود كثرة ة في نور الأنوار » و کدلك لیس الصاد ر عنه برزخا أي 
جوهرا ا غاسقا » لأن ذلك يؤدي الى توقف سلساة الفيض لأن النور لا 
بصدر عنه ظلام » واذن كيف نفسر وجود البرازخ أي الأجسام من الناحية 
الیتافیزیقبه ؟ 

النور الأقر يله اعتباران : فقر فى نفسه لامكانه في نفسه بالنسبة 
الى نور الأنوار ء ثم غني بالأول لوجوبه به ؛ فتعقله لفقره ينتج عنه هيئة 
ظلمانية هي جسم الفلك المحيط » وتعقله باعتبار غناه ووجو به بالأول بحصل 
منه نور محرد آخر » وهكذا تستمر سلسلة الاشراقات . « فلا بصدر عن 
واجب الوجود الواحد جسم » فيجب أن يكون الصاد. عنه جوم را 
عقليا وهو أعظم جميع الممكنات قدرا وشوقا في اقتضاء الوحداني فما انتمی 
ان الجسم ؛ ولیس 003 الأول له اة وخرت ای واا 


فل 


والتفصیل ولم يزد علیها شيئا ذا خطر ء حتی أن ابن سينا في تصوفه 
الاشراقي كان متاثرا الى حد كبير بنفس النزعة التي نجد آصولها عند 
الفارابي والتي انتمست الی ان مسرة “الس (۱) وابن سبعین (۷) 
780 پوپ السهروردي ء وانتهت ‏ في آوجها عند محي الدین 
بن عربي  )۳(‏ ویسکن أن تعد نظرية العقول العشرة نظرية اسلامية صاغها 
فلاسفة الاسلام استنادا الى خليط من مصادر | م ا ارڈ 
وآفلوطنة وفارسبه الخ ۰۰ 

۳- ولم يكن شهاب الدین السهروردي من غير شك بعیدا عن هذا 
الحیط الذي سرع ال ارم المزوجة بال*فلاطونية الحدفة وقد 
تین لنا في مستهل البحث أنه قد تتلمذ على مد الدین الحیلی أستاذ 
الفخر الرازي ومحد الدین هذا قد درس آرسطو "0 


وقد تبین لنا من دراسة کب السهر وردي خصوصا اللمحات 
والمطارحات والتلوحات أنه قد درس الأرسطية واه مه هیآ 
ينتقد المنطق الأرسطي خصوصا في نظرية التعريف (4) وف موقفه من 
المیولا والصورة وهما المبدآن اللذان يقوم علیهما العلم الطبيعي عند 
آرسطو ع وهو رذكر آن بعض کہ کالتلویحات تاخیص للمذهب الارسطي 
على الصورة التی وصل ها الى الاسلاميين ٠‏ وقد آوردنا عبارة الدوانی 
شارح هیاکل النور عن أن السهروردي كان بجاري ا مشائین في كثير من 
مسا كلهم ه کل هذا بعطينا فكرة واضحهة عن مدى اتصاله الوسط 
الارسطی وکیف أنه درس الذهب ا مشائی كما ۳ في مقدمة حكمة 


“تنا رو رس شر ہش ےر 


١‏ الوحية + ارا مانا قر یف او سو ا 

جو د عراس و رد وک : أبو العلا 
عفيقي « الفاسفة الصوفية عند محي الدین بن عربي » 5 
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الاشراق وکذلك فی المياكل اذ يقول انه « كان كثير الذب عن طريقة 
المشائمين آصحاب الحكمة البحثية الى أن هداه الله الى الحكمة الكشفة 


نے یہو سم شی ره ف II ARNO‏ 


وت چو و ںا ںا او ا 


ere me area imar مت پجژوو وس‎ ۰ 


من قبل من حیث دن کو کرس سی صحت قب 
الأقدمين ثم انتهائه الى مذهب آهل الذوق ٠‏ ويوضم لا الغزالى هذه 
التطورات ف كتابه « المنقذ من الضلال » الا .ن الفارق الأساسي بين 
العزالي والسهروردي هو أن 0 كان بقصد مندراسته لمداهب الأقدمين 
الدفاع عن الدين ف وحه الفلاسفة الالحادین ٠‏ وو اضح آن السهروردي 
كان دارسا للفلسفة ومتصوفا ستهدف الحقيقة لا الدفاع عن الدين ٠‏ 
كذلك وقف الغزالي عند حد التصریح عن اتتهائه الى طريقة آهل الکشف ء 
أما السهروردي فقد شار الى هذه الطريقة وأوضح آصولها في شوب 
رمزي خصوصا في رسائله الصوفية « كرسالة الطير » و « مونس 
العشاق » و « أصوات أجنحة جبرائيل » و « لغات موران » وغيرها من 
رسائله المختلفة ٠‏ وقد كان موقف السهروردی من نظربة العقول 8 
را ا ای ا 
نقضها في حكمة الاشراق ويقف موقفا قلقا ة بى رسائله الصوفیه ففى 
« اصوات أجنحة جبرائيل » مثلا ينقد النظرية “ولا ثم يقيلها ثانيا : 


لنتناول اذن موقفه فى مؤلفاته الرئيسية : 
(1أ) اللمحات : 


» العقل الأول , تتعقله للوجوب ونسته لول و جب عقلا ۰۰۰ 
ثم العقل الثاني فيه الجهات الثلائه فيقتضي عقلا آخر وفلکا هو فلك 
رو و د العقل التاسع الذی آوجب وحود فلك القمر و تسه 


٦ 


عقل عاشر هو العقل الفعال الفايض على العالم العنصري (۱) » ٠‏ 
( ب ) التلويحات : 


« واذ لا بصدر عن الحق الأول الا واحد ء فان استمرت السلسله في 
اقتضاء الواحد فلا ينتهي الى الجسم ابدا ولا بوجد » ولكنه قد وجد فلا 
بد من وقوع كثرة في واحد ۰ وأيضا لا تصدر الأفلاك كلها في عقل 
واحد ٭ وآخيرا اذ علمت أن لكل معشوق آخر : فليس الا أن الأول له 
امكان من نفسه ووجوب بالأول » وبعقل الاعتبارين وذاته » قالوا : فلتعقله 
لوجوب وجوده ونسبته الی الحق الأول بقتضي آمر آشرف وهو عفسل 
آخر » وشعقله لامكانه من نفسه آمرا آخر هو جرم الفلك الأقصى اذ 
الامكان أخس الجهات فيناسب المادة » وباعتبار تعقله لماهيته نفس هذا 
الفلك المحرك ( والشوق اليه ) ثم من الثاني بالتثليث أبضا عقلا وفك 
الثوات ونفسا ٭ ومن الثالث عقل وفلك زحل ونفسه وهكذا الى أن تنم 
الأفلاك التسعة ٠‏ والعقل العاشر اعتبار تعقل امكاند بحصل منه الهيولا 
المشتركة التی للعناصر » وباعتبار تعقل ماهیته صورها وباعتبار نسبة 
الوجوب الى ا بدا تفوسنا الناطقة ٭ وانما ذلك بمعاونة الأجرام السماوية 
ال مناسة ء باشتر ال كلها فى حركة دورية لاشتراك العنصریات في مادة 
واحدة ۰۰ والحکماء التأخرون 1 تبینوا امكان التكثر آخذوا على أقل 
ما يمكن وهو عشرة غير جازمين بامتناع‌اکثر منها » ولم يفصلوا كثيرا بناء 
على مكنة التفصيل لمن له قريحة ٠٠١‏ (؟) > 


و٠٠‏ لكل فلك معشوق كما عرفت ولا بعشق ما لا تعلق له معسه 
العلية ء فلا بد من الترتيب ۰ والحق ما أشار اليه العلم الأول من كثرتهاء 


؟ ‏ التلوبحات » الورد الثاني التلويح الثالث . 


۱۸۷ 


و کان عند کثیر من التقدمین لكل نوع من الأنواع الحرمة مثال وصورة 
قایمه لا في مادة هي جوهر عقلى بطابق المعنى ال ور ما 
احتحوا بالامكان الأشرف > وقالوا هذه الأنواع أصتاميا دهي دسج منھا 
وظلالها وباتفاقهم للعقول كثرة وافرة ٠٠+‏ » (۱) ۰ 


ومعنی هذا أنه بعرض نظرية العقول العشرة كما وضعها الحكماء 
المتأخرون ويتدارك فيقرر أن العقول ‏ فی الحقيقة ‏ زفادة عن عشرة » 
ولك الحکماء اکتفوا بعشرة وتركوا التفصيل لمن تمكنه قربحته من‌ادراك 
هذه الكثرة » أي أنه يتخذ موقفا قلقا » فبينما هو فرر أن العقول عشرة في 
النصوص السابقة اذا به يشكك في هذا التقریر في النص الأخير ويرى أن 
هناك امكانا لادراك اكثر من عشرة عقول ثم بجمع بين الوقف الشائي 
والموقف الأفلاطو ني الخالص > مما يدل على ادر ا که للمذهب الأفلاطو نی 
الأصل فى جملته اذ أن ابن سینا وآتباعه من المشا كين 'لاسلاسين حعلوا 
العالم المثالى فی العقل الأول الصادر عن الواحد وذلك تمشيا مع 
أفلوطين (۲) + أما السهروردي فانه يتكلم عن عالم مستقل للمثل وید كر 
أن الحكماء المتقدمين قالوا به وهو يقصد أفلاطون ؛ وبری أن أصحاب 
القول بالمثل يعتبرون أن لكل نوع جرمي مثالا في عالم المثل » ومعنىذلك 
أن هذه المثل كشرة لتكثر آصنامها في عالم الأجرام » وهذه الل هي 
الأصول الحققة للموجودات فى مذهب أفلاطون » كما أن العقول هى 
الأصول والوسائط التی يقوم عليها الوجود في مذهب المض ومعنى ذلك 
أنه علے, حسب مذهبت أثلاطون بح التسليم ان العقول كثيرة وليت 
۱۷ نعشر مثلا للموجودات الحسمه ٠‏ 


| - طونم الثالث » الورد اتا 


انه راس قائمة بذاتها 7 يتفادى الشکلات ی 


۱۸۸ 


وقد بعترض البعض على قبول‌السهروردي لنظرية انعقول العشرة في 
التلوبحات بأن هذا الکتاب مخصص لعرض الذهب الشائي عرضا أمينا 
وقد ظن لاف اه الما دخص آراء آرسطو ومنها هذد النظرة ۰ رھ 
كيف نستطيع أن نفسر موقفه في رسائله الصوضة اپ ری سس 
کثیرا عن أرسطو ونظرياته ؟ ۱ 


( ) الرسائل الصوفية : 
و آصوات آجنحة جرائيل » (۱) حيبت بقول ور ماه ی 


اس وج هه مب 


تعلق هؤلاء الشیوخ بك ؟ فاجاب : اعلم أن الشيخ خ الذی يبحمل سجادته 
على صدره هو آستاذ ومربی ي الشیخ الثاني الذي یجلس الى جانبه وقد 
أثبت اسم الشيخ الثاني على جریدته » وهکذا الثاني بالنسبة الى الثالسث 
والثالث بالنسبة الى الرابع حتی وصل الى ٭ أما أن فان انشیخ التاسسح 
أثبت اسمي ف جر دد ته وأعطا ني الخر قه والتعليم 6 

وهذا النص بعرض لنظرية العقول العشرة بطریقة رمزية تقرب الى 
حد كبير من الطریقة التي بعرض بها أفلوطين (؟) كلامه عن الأقانيم في 
« التاسوعات » فالشیخ فى هذا النص ترق ال العقل ) والحريدة 6 
معناها « الوجود » » وآما « الخرقة » « والتعلبم » فهما رمزا الصوفية ٠‏ 
أي أن الفيض بنتھی الى العقل العاشر وهو ها.ا الشيخ الذي بحکی عن 


نفسه 7 2 ان الشیخ التاسع آثبت اسمي فيجربدته » واذن فعدد 


ا اصوات اجنحة حبراثیل . ترحمة عبد الرحمن بدوي عن الفرنسية . 


و کوریان عن الغار سبة ۰ ا ان الفرنسی في املحلة الآ سيو دة علد بو ليو 
ہے سستممر اشرنة ۱۲۹۲۵ والعريي في « شخصیات قلقة في الاسلام ) ۰ 


ےھ ات ار مزیة Symbolism‏ کے أفلوطين 3 287 "'" لعي الدين 


۱۸۹ 


العقول عشرة هنا ٭ وف موضم (۱) آخر من رسالة « آصوات أجنحة 
حبراثل » يقول : « وآخر تلك الکلمات جبرائیل عليه السلام ۰۰۰ ومن 
آخر الکلمات الکبری تظهر کلمات صغری من غير حد على ما آشیر اليه 
فى الکتاب الربانی بقو له : « ما نفدت کلمات الله » وقال « لنقد البحر 
قل أن تنفد کلمات ربي » (؟) جميعها خلقت من شعاع تلك الكلمة التي 
هی في مؤخرة طائفة الكلمات الكبرى المذكورة كمسا ورد ف التوراة 
« خلقت أرواح المشتاقين من نوري » ۰ وهذا النور ليس غير « روح 
القدس > ء وبهذا العنی آیضا ما تقل عن سليمان النبي اذ قال له احدهم : 
« با ساحر ؛ قال : لست ساحر أنما كلمة من . كلمات الله » ٠‏ و شبر 

ل کس سس ب ور سا IES‏ 
تحت حصر » وهذا ما بذهب اليه الاسلامبون الأرسطون ۰ آدر کنا اذن 
مبلغ تأبيد السهروردي لنظرية العقولالعشرةوكيف أنه يقبلها في التلوبحات 
وفى أصوات أجنحة جبرائیل وقد كان یمکن أن نجد له عذرا فيما أورده 
فى التلو بحات كما كما ذکرنا اذ أنها تلخيص للمذهب الأرسطي » ولکن كيف 
یستقیم هذا مع ما ذهب اليه كوربان (ج) من أنه كما يقول السهروردي 
نفسه ء بحي أن نقرأ كتبه قراءة منمجية فلا تتناول حكمة الاشراق الا بعد 
المشارع والمطا رحات ولا نقراً هذا الأخير الا بعد قراءة انتلویحات ٠‏ كيف 
تفر هذا مع أن السهروردي يهاجم نظرية العقول العشرة في الألواح 
السادیة » 91 و ہس ی ا یہہ 
هي التي تدبر الأفلاك التسعة على الترتیب وواحد للعاللم العنصري > 
والح آنا کی عا کما ورد في التتزیل معنی « وما تع جنود ری 


on ASIII Da 


١‏ - « قل او کان اسر مدادا لمات ربي لنفد البحر قبل ان تنفد کلمات 
ربي ٠‏ ... » الآبة رقم ۱۰۹ سورة الكهف . 


م راجع المجلة الآسيوية » يوليو ل سبتمبر سنة ۱۹۳۵ ۰ 


۱۹۰ 


الا هو » (۱) وقوله تعالی « ويخلق ما لا تعلمون » (۲) ولالواح سایق 
علی جيم کتبه » اذ من الثابت آنه آلفها كنا رآینا في سو ود آرسلان 
آي في عید شبابه الأول » ولیس صحيحا الجزم بأنه لم یکن على دراية 
بمذهب آرسطو ( التحول ) : فى العقول العشرة اذ أنه بقول في هذا النص 
و ونام يق پرون أن عبد القول مشرة » في کت میں موقنه الذي 
7 شر نا الله فى أصوات آجنحة جبرائیل » والذي يويد فيه القول بنظرية 
المقول العشرة » وهذا مع أنه من الثابت حسب تصنيف ماسینیسون (©) 
لكتى السهروردي أن هذه الرسالة مع معطم رسائله الصوفية الصعيرة قد 
وضعت في عهد الشباب أي في الفترة التي صنف فيها الألواح العمادية 
تقر سا ٭ واذن فما الذي سر لنا هذا الموقف القلق 6 » الدي تذیدب ين 
أرسطية اسلامية واشراقية صوفية تهدم رسوم الوجود المحدودة وتصوع 
عالما لا نهاشا من‌النور والظلام ٭ وحتی هذا الوقف الاد شراقي الجديد لا 
وپ شس الوصول هد آسمیلتکثر الوسائط وتعددها وعدم 
تحدیدها مما شير صعوبات آمام الواصل الذي لا بستطیم اجتیاز وسائط 
لا متناهة بقدرته الانسانبه ۰ 


« الوصول ستمد على قوة النفس ذاتها » وأن حب الانسان الصاعد 
لا قابله حب ازل من لدن الله » وذلك لدی آفلوطین والاشر اه ٭ 
والواقم أنه لن يكون اتصال الا بتنزل من الله وتفضل . لأنه هو الذي 
يستطيع عبور السافة اللامتناهية التي تفصل بينه وبين النفس » آما النفس 
فلا تستطیع » ولکن هذا التفضل يفترض في الله ادراكا وار رادة وآفلوطین 
( والاشراقيون أيضا ) برفضون هذا الافتراض »> والقول ىامکان الوصول 
الى الله بقوتنا الذاتبه يلغي تلك المسافة اللامتناهة » فحعل الواحد 


. الآبة رقم ۲۱ سورة الدثر‎ ١ 
۰ آبة رقم ۸ سورة النحل‎ _ ۳ 
. راجع الفصل الرابع - الباب الأول - القسم الاول‎ - ۳ 


۱۹ 


و معلوماته في جنس واحد » أي بجعل العلومات مظاهر للواحد فنقم فی 
و حده الوحود » وآفلوطین برفضها کد لك » )۱( ٠‏ 


واذن فقد تين لنا أن هذا الموقف بعرقل صلة الواصل بمعشوقه > 
والاشراقية مذهب أساسه وهدفه « الوصول » وهذا أشكال عقلى 
۱ واعتراض منطقي » برد عليه السهروردي بأن ندهه لا دحضع للأساليب 
المنطقية بل لدواعي الحدس الصوفي والعرفة الذوقية وأن الذي لم بصل 
الى هذه الرحلة لا بستطیع أن بستبطن النصوص الاشرافية ولا أن يفهم 
المدلول الروحي للرمز ؛ ولكن الى أي حد يسمح للصوفبة بآن يحتموا 
وراء الرمز مع محاولتهم اقامة نظرياتهم الصوفية على أسس فلسفية ؟ 


ب هياكل النور : 


٠‏ آما في « هياكل النور » (؟) فاته يعرض لنظرية الفيض وصدور 
الأقا نيم » ولكنه بعين بالتفصيل عدد العقول الصادرة آو الأنوار القاهرة 
كما يسميها » وتنتهى العقول عند العقل الفعال » بقول (۳) : ومن جملة 
الأنوار القاهرة انا ورب طلسم نوعنا ومفيض نفوسنا ومکملهابالکمالات 
العلمية وهو روح القدس المسمى عند الحكماء بالعقل‌الفعال » وكلهم أنوار 
محردة الهية » والعقل الأول أول ما بنتشیء به الوجود . وأول من آشرق 
۵ 0 +۶ کہ الاشراق وتضاعنها بالنزول : 
والوسائط وان كانت أقرب البنا من حث العلبة والتوسط الا أن أبعدها 
آقربها من جهة شدة الظهور وأقرب الجميع مو الانوار ۲ ۰ 


ولم بذکر ف هذا الفصل نصا آخرفصل. فسسه ترتیب العقول 
١‏ تاربخ الفلسفة اليونانبة بوسفه گرم نآ ها بط هلاه 
()- هياكل النور. ا 


الأرسطية بدلیل آنه بسمی الصادر الأول بالعقل الأول وينتهي الى العقل 
الفعال وهو مصطلح مشائي ؛ وكذلك یذ کر (۱) : « فأول ما بح لول 
شىء ء واحد لا كثرة فيه أصلا ولیس بحسم فتختلف فيه هیثات مختلفه 
ولا هيئة فيحتاج الى محل » ولا نفس فيحتاج الى بدن بل هو نور مدرك 
لنفسه ولبارئه وهو النور الابداعى الأول لا يمكن آشرف منه » وهو 
منتهى المکنات » وهذا الجوهر ممكن في نفسه واجب بالاول ء فيقتضى 
تست الى الأول ومشاهدة جلاله جوهرا قدسيا آخر وبنظره الى امكانه 
ونقص ذانه بالنسبة الى کبرباء الأول جرما سماويا »> وهكذا القدسي 
الثانی قتفي بالنظر الی ما فوقه جوهرا مجردا » وبالنظر الی نقصه جرما 
ا الى أن کثرت جواهر مجردة مقدسة عقلية وأجسام بسيطة فلكية»٠‏ 
آی أنه ذكر العقل الثانى في هذا النص ؛ وهذا يويد الى حد ما تاثرہ 
ينظرية العقول العشرة ۰ كذلك نری أنه بینما بسمی الصادر الأول عقلا 

في المياكل يسميه النور الأقرب أو الأعظم في حكمة الاشراق حيث e‏ 
نظرية العقول العشرة مهاجمة قاطعة ٠‏ 


ويذكر الدواني (؟) في شرحه على الميكلل رایع آته ريما كان 
السهروردي بتقصد بروح القدس العقل العاشر وأئه أي الدواني يرجح 
ذلك لٴن السهروردي ۳ ما سار الشائن ول (۳) مه ( ۰۰ء ان ما 
ذکره من أن روح القدس السمی بالعقل 'لفعال هو رب النوع الاتساني 
مخالف لا شعر به المتاخرون من آتباع الما ئين فانهم بجعلون روح القدس 
والعقل الفعال عبارة عن العقل العاشر الذي هو علة وجود الھیولی الأولى 
للعناصر بذاته وبواسطة الاستعدادات الحاصلة من الحركات الفلكية 


n 


۲ - الدواني شارت هياكل ون 


۱ج 


ی مس مود 


۹۳ 


للصور الفادضة علبها » ولکنه المؤيد باشارات آهل الاشراق » وهدا هو 
الظاهر من وصعهھ المذكور وهو قوله أبونا ورب طلسم نوعنا 6 و دحتس 
احتمالا مرجوحا أن يكون مراده العقل العاشر مماشاة مع الشائین فانه قد 
تسامح في بعض الواضع بالماشاة معهم » وی هذا النص آطلق السهروردي 
تسمية جديدة على العقل العاشر وهو « رب النوع الانساني » ممح أن 
العقل العاشر أى عقل فلك القمر هو مفيض الصور بمساعدة الأفلاك وهو 
عله وحود الهيولي ۰ 


والو اقع آن النتسمبه الأخرة سز بالطابع 'لاشراقى فو حود المادة ۴ 
الذهب الاشراقي لا بستند الى آساس ايجابي اذ أن الادة وهي الالسلام 
« لا وحود » ال لنسبة للنور » والذی همنا آکثر من آي شىء هو وج ےک 
الانسان ء لأن هذا الوجود بعد نقطة الانتداء في نظرية تقوم على ساس 
صوفى لذلك فقد سمى السهروردي العقل الفعال « رب اننوع الانساني » 
اشارة الى اختصاصه بالنوع الانسانى وهذا أقرب إلى المثال الأفلاطو نی منه 
الى فيوضات أفلوطين ٠‏ 


( ه ) الطارحات (۱) : 


ویتناول الشیخ هذه النظرية في الشارع والطارحات فیقول : ٠٠‏ ثم 
العقل الذي هو العلول الأول لا يجوز أن بحصل منه جسم فحسب » فانه 
يقف الوجود عنده » اذ ليس الجسم عله للجسم » وان استمرت السلسلة قي 
اقتضاء واحد لو احد لا ينتمي الی‌وجود الأجسام » فقال الشاوون : ليس الا 
أن العقل له وجوب بعلته وامکان فى نفسه » فلتعقله لوجوبه بحصل منه 
شیء شرف وهو عقل آخر ء وبامكانه جسم ذاكي » وهکذا الثاني والثالث 


۱ - الطارحات - العلم الثالث » الشرع السادس > الفصل‌ااثامن « في صدور 
الکثرة عن الواحد عند الشائین وعند الاشرافیین » ٠‏ 


۱۹ 


حتی یتم نسعة من الأفلاك » ویکون العقل التاسع بواسطة تعقل الوجوب 
آفاد عقلا عاشرا » و بواسطة تعقل الامکان غلك القمر ٠‏ ثم العتقل العاشر 
بمعاونة السماویات بحصل منه هيولى العناصر وصورها ٭ فبجهة تعفل 
الوجوب تحصل النفوس الناطقة البشرية » وبجهة الامکسان » الهيولي 
الشت کة ٭ ولا كان ما يحصل منه انما بحصل بتوسط معاونة حرکات آجرام 
سماوية صح وجود كثرة وافرة منه ۰۰۰ وأما أن هدا الحصر ‏ الدي دور 
في عشرة وعشرين غير صحيح ‏ أمر ظاهر ٠٠٠‏ فلا بد من آثار مختلضسه 
كشرة لا تحصى ۰۰۰ وبالحقيقة لا تنحل هذه الأشياء الا على طریقة حكمة 
الاشراق » فلیتامل الطالب فيها اذا أعطى الرياضة المشروطة حقها » فان 
للروحانيات أرصادا كأرصاد الحسمانيات ۰ ولا بدخل ف « زمر ةالحكماء » 
من ليس له سلم الارتقاء أو ملكة نورانية ؛ الا أن الذي ليس فيه من النهضه 
ما ترك ملاذ الدنیا ويشتغل بالعلوم الشريفة » فليعتقد أن في العقول كثرة 


) ece وافره‎ 


الأساسى لوقف المشائين الذین بقیمون مذهبهم على آساس النظر العقلي ؛ 
آما أصحاب الاشراق فانهم شاهدون کثرة لا تحصی من العقول وذلك 
بعد الرياضة والحاهدة ٠‏ 


(و) حكمة الاشراق : 


تنتهي اذن الى مله الرئيسي الذي يجمع بين دفتيه أصول المذهب 
الاشراقى ء والذي يشير اليه دائما في كتبه الأخرى على أنه الممثل الحقيقي 
لذهبه الفلسفي فيلخص رأي المشائين في نظرية العقول على أنهم قالوا بان 
العقول الصادرة عن العقل الأول تسعة والعالم العنصري وبحب على حسب 


رأيهم أن يقف الصدور عند نور مجرد لا بصدر عنه‌شيء آخر بعد ؛ «النور 


١6 


الأقرب لما حصل منه برزخ ونور مجرد » ومن هذا نور مجرد آخر دبرزخ » 
سی ور و اد والعالم العنصري - وتعلم أن 
الأنوار الترتبة سلسلتها واجبة النهابه # فینتهی إلى نور لا بحصل منه نور 
محرد آخر ؛ واذا صادفنا في كل برزخ من الأثيربات » وفي كرة الثوابت 
من الكواكب ما ليس للبشر حصرها فلا بد لهذه الأشياء من آعداد جمات 
لها لا بنحصر عندنا ؛ تعلم آن كرةالثو ابت لا تحصل من‌النور الأقرب اذ لا تفي 
حهات الاقتضاء فيه بالكواكب الثاتة » فهو ان كان من آحد العوالى فليس 
فيه جهات كثيرة سيما على رأي من جعل في كل عقل جهة وجوب وامكاد 
لا غير ؛ فان كان من السوافل فکیف بتصور أن يكون آکبسر من برازخ 
العوالي و کواکبه آکثر من كواكبها » ويؤدي الى محالات ولا بستمر على 

هذا الترتیب الذي ذکره الشاوون ؛ وکل کوک في كرة الثوابت له تخصص 
لا بد له م ن اقتضاء مقتض متخصص به » فادا الأنوار القاهرقوهی الجردات 
عن البرازخ وعلاثقها آکثر من عشرة وعشرین وماءة وماكتين » (۱) ٠‏ نتبین 
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Cla‏ نمنح العقل الثامن والتاسع على حد 
رأنه اكثر مما ” منم العقول العليا ا أن للمقل الثامن من الکواکب ما فوق 
توا و 
أقل في المرتبة من العقول السابقة عليه بکواکب وأفلاك أكثر منها ؟ ثم أنه 
يجب أن يكون البرزخ الصادر عن السافل أصغر منالصادر عن العالي وآقل 
كواكبا منه » وأكثر من هذا أن المشائين جعلوا العمقسول عشرة فقط مع 
اعترافهم بتعدد موجودات عالم البرازخ وعجائب ترتيبه ؛ تقول () : 
« وآتباع المشائين اعترفوا بعجائب الترتيب ف البرازخ فلتئية كانت أو 


۱ - حكمة الاشراق - المقالة الثانية _ الفصل الثامن 
۲ - حکمة الاشراق » مقاله ثانية »> فصل ١١‏ . 


۱۹۹ 


عنصرية » وحصروا العقول في عشرة فعالم البرازح يحب أن يكون آعجب 
وآطرف وآجود ترتیبا » والحكمة فيه أكثر على قواعدهصم »> لن الترتیب 
والنسبة التي بين العشرة آقل کثیرا من النسب التي بين ما لا بحصی کثرة : 
ولیس هذا بصحیح فان العقل الصریح وهو الذي لا بشوبه شيء من الأمور 
البدنية » بحکم بأن الحكمة في عالم النور ولطائف الترتیب وعجائب النسب 
واقعة آکثر مما ھی في عالم الظلمات بل هذه ظل لها » ٠‏ وهکذا نری أنه 
بتابع نقد الشائین » وآن آهم نقد بوجهه اليهم خصوصا ثي النص السابق 
يتعلق بنظرتهم في الوجوب والامعان وتطیبتها على الفيض ؛ وهذا على 
الرغم من أنه أي السهروردي - قد استعمل نفس هذء النظرية ف اقامه 
مذعبه» فالشاوژون پذهبون الی آن کل سورس ثلاث‌جهات‌هي الوجوب 
والامکان والماهة )۱( وهي التي دسمیها البهروردي يات ال تا 6 
فکیف بعقل - علی حد قوله - أن تصدر عن هذا العقل آفلالك وکواکب لا 
حصر لها ؟ ومن العلوم أن هذه السدورات لا بد أن تکون‌لها جهات اقتضاء 
في العقول الصادرة عنها ٭ واذن لا یکفی أن نقرر أن العقول عشرة ء لأن 
الصدورات تستلزم آعدادا وفيرة آکثر من هذا العدد الحدود لكي تحتمل 
الكثرة الترايدة في جهات الاقتضاء التي تتعلق بها الجموعات الهائلة من 
الثيربات » ولن يصح ذلك الا اذا سلمنا بأن اامقول السافلة لها قدرة على 
احتواء جهات الاقتضاء لهذه البرازخ » وهي لا حصر لها ونکون بدلك قد 
رفعنا العقول 1 محال ه 


هذا هو النقد الأول لنظرية العقول العشرة الشائیه » صاغه الشیےخ 
فی صوره مصادرة على المطلوب ۰ فالشاوون دقررون أن لكل عقل ثلاث 
تہ أبن e‏ الو حوب والامکان ص ۲٤‏ ص ۲۲۵ النجاة ‏ هياكل 


النور » الهيكل آلرابع الفصل الثالث » التلویحات ٤‏ الوجوب والامکان 
ص ۳ اط کوٹ بت الوجوت و الامکان ص ۵ ۲ ۱ محم 
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۹٩ 


جهات : وجوب وامکان وماهية - وهذه الفكرة أفلوطينية (۱) ٠‏ 
والسهروردی دقرر أنه مسب هذه الوقف قد استحال على العقول العالیه 
أن کون فها جهات اقتضاء للکواک والأفلاك التعددة » ومن ناحية آخری 
نری العقول السافلة ولها هذه الميزة » وعلى ذلك فستكون أشرف من 
العالية » وهذا محال واذن فيحب نقض مطلوب الشائین . الأولوهو أن لكل 
عقل ثلاث جهات فقط وهو المطلوب ٠‏ 


والحقيقة أن هذا النقد لا نقض دعاوي المشائين بصورة جدية ذلك 
لأن هذه الجهات الثلاثة هي الأصول (۲) التي يمكن أن تتفرع عليها ثلاث 
صادرات : العقل » والنفس » والجرم الفلكي » آي عالم العقل » وعالسم 
النفس ء وعالم الأجسام كما آشار الى ذلك ف الهیا کل ( ۳ وعن هذا تصدر 
كثرة لا متناهية من الأفلاك والكواكب في ترتیب وتسلسل وتدرج ٭ وعلی 
ذلك فحهات الاقتضاء تسلسل آبضا في تدرج تنازلي لا على خط مستقيمء 
وكثرة جهات الاقتضاء فى العقول السافلة لا ترفعھا الى مرتبةالعقول العالية 
لأن ما صدر عن هذه العقول لیس عقولا بل برازخ ء وهي التي آدت الى 
هذا التكثر في جهات الاقتضاء » وكثرة البرازخ ليست مبررا لرفع مرتبة 
العقول التى تتعلق بها هذه البرازخ ہق سی رہہ جو سوت 
البر ازخ اکا « لا وجود » التسية امقول اراتا فکیف بسکن أن 
برغم اللاوجود مرتبة سفلی على مرتبة عليا ؟ ومہما يكن من آمر نظرية 
العقول العشرة الا أنها كانت الأساس الذي آقام عليه الاسلاميون تخطيطهم 
للوجود ؛ وقد تأثر بها جميع المشائين منهم كما تآثر بها غيرهم من الصوفية 
والعلماء ٭ ويبدو تأثر السهروردي بالنظرية واضحا کل الوضوح على الرغم 


» التاسوعات « التاسوعة الرابعة » ف النفعس ثم التاسوعة الخامسة‎ ١ 
۱ الرسالتین الاولی لئ‎ 
۰ ۲۷ الهیاکل » الھیکل الرابع ۹ | خائمة الفصل الثالث ص‎ - ۳ 


۱۹4۸ 


من انتقاده لها لأنه لا ؛ بستطیم أن ينتزع نفسه من عصره الفكري ٠‏ 


٤‏ ل وبخرج السهروردي من هذا النقد الهادم إلى الناحة الابحاسة 
الشبدة » فالعقول ليست عشرة فقط بل هی ذات كثرة فائقة لا بحصرها 
عد أو حد » وهو بعرضها حسب ما يقتضيه الواقع في عالم الأنوار العقليةه 
وأدلته فى هذا المقال ليست برهانية بل وصفية اشراقية تستند في محملها 
الى الحقيقة التي رن البها في مستهل البحث وهو أن الاشراقية تستند 

ی حقائق كسبية ذوقية لا برهانية باب سا الا آمل 
ایت والدوق الصوفى ٠‏ 


۱۹۹ 


الفضل آخاسن 


۱ لیس الذهت الا 2 شراقى مستقلا عن مذاهب الفيض التى سبفته 
والتي بتار بها كل التاثر ء لذلك یسکن أن بعد هذا الذهب وعلی الاخص 
الیناء الوجودي افيه استمرا را بطريقة ما لنظر بة العقول العشرة » أو كنتيحة 
لنقد نظرية العقول العشرة لا من حيث الکیف بل من حیث الکم كما بينا 
سابقا النقد الهام الذي يوجهه السهر وردي الى النظرية المشاكة قا نم 
على تک شر العقول و تعددها ٭ آما مر كز ا میتافیزیقی والوظیفه الر وحبه التي 
تتمثل في اعتبار الوسائط سلما ترفاه النفس : فی تدرج حتى ( تصل ) فان 
الاشراقه تتفق قي هذا مع الشائبه ة الاسلامية ات ندین بسدآ الفيض ٠‏ 


۲ - والاشراقبة مذهب حركي ( ديناميکي ) عقلي تنتظسسه خطوط 
هندسية لا متناهية تتشايك في بناء محکم + وهو يقترب الى حد کبیر من 
المذاهب الحيوية التي تعتنق التطور الابداعي من حيث خصوبة الوجسود 
الروحبه وتدفق الحوةه العقلبة » فالوحدات الوجودية متشابکه تتبادل 
مع بعضها اثارة روحه خصبه بحسب مراتبها ه وهده الصسلات النور به 
الروحية هي التي تربط الوحدات في نظام هندسي دقيق بحیا حياة روحية 

, خصبة ہما يعتمل في داخله من حركات الانارة العقلية اللامتناهية » وهذا 
الوضم كما بينا يمهد لوحدةالوجود الا أن السهروردي يرفضها بشدة(١)*‏ 


١‏ - الهيكل الثاني ( هياكل النور ) يقول : « وجماعة تر اق تد 
منه ای من الله » و سر هن على فساد معتعدهم نوو له 4 . ( الله لا تفيل 
التجزؤ لانه لي بجسم فکیف تشبه النفس الناطقه جزءا منه » . 


۴ ۰ ۰ 


ل ا 0 رہ الحقيفي 


e‏ ہت سد رای مل الذهب تتسم بالطايم 
الشعوري ج العقلي ۳۳ الذي سند ال دواعي النطق ومبادیءالعقل ۰ 


ودراسة البناء النورانی من الناحية الفلسفية تختلف عن‌حقيقة الشعور 
به ۳۹ معه : فالحقيقة النور ده ۳ ۳ لواصل ۱ ہے څ عن تم 6 
ع في وود اي ادر شعورا لأنه 
بحيا فيه وتغمره آنواره الشرقة » وتمتزج لدیه(المرفة بالو جود/ فلا بحتاج 
الی الفصل العقلي بین دواعي العر فه ودواعي الوجود » وهو بری الوحود 
في وحدة شاملة ليس فی حاجة معها الى تخطيط هندسي تیم وحدات 
منفصلة البناء ولو آنها متصلة الأسباب ٠‏ 


وعلی الرغم من آن السهروردي قد رفض وحدة الوجود الا آنه 
مساق الها من حيث آنھا وحدة شهود » والرآي أنه انما اطیسا 
الاعتقاد بها خفة أن سطثر 8ه الفقهاء وینکلوا به » الأمر الذي حدث رغما 
عن هذا الحرص والحذر الشديدين ٠‏ وقد أوضحا ولف في حكمة الاشراق . 
أنه انما فصل للتدليل على ما عانه بنفسه عندما فارق جسده واتصل 
با ملکوت الأعلى ء وأنه انما بعرض خطوطا أولية لحقاشق تستعصى على 
العرض وهو على هذا مضطر الى أن یقسم أمورا لا تقبل القسمة من الناحية 
الواقعية الروحية ويقيم خطوطا ورسوما قد تنير الطريق للباحث العقلي » 
فهی صيغ مفرغة لا تعبر تعبيرا صادقا عن الحيوية الروحية النورية ٠‏ 


۳- والوحدات النورية وهي الأنوار . المجردة 5 ننقسم الى قسمين : 
| أنوار مجردة لا علاقة لها مع الأجسام لا بالانطباع ولا بالتصرف۰ 


۲۰۹ 


٣‏ آنوار مدبرة للأجسام وان لم تكن منطبعه فيها وذلك مدل 
النفس الناطفه و سمیها الا سفهید )۱( وهي تصدر عن رب صنم الانسان 
طریق الفیض .+ 


. (]) آنوار قاهرة عالية تسمى الطبقة الطويلة (۲) المترتبة في النزول 
وهي لا تژثر في الاجسام لشدة نورتها وقله الحهه الظلمائية فھا ۰ 


و بذکر في المطارحات المشرع السادس » الفصل الثامن . 
( + العقول بحصل منها ملغ على الترتیب الطولي » وبحصل من ك 
الطبقة على نسب بينها طبقة آخری من العقول تجري الطولیات منیا 
محری الامهات » والحاصلات منها على نسبها مجری الفروع » ویجوز ان 
بخصل من مجموع آشیاء ما لا بحصل من الافراد » ثم بحصل من الفروع 
فمنها متكافئة ومنها غير متکافشة : فالغي التکافئات من 
الشرف الطولي العادي الى المراتب الفرعية » والمتكافئات من النسب بين 
الطوليات الوحبة تکافؤ الحاصلات منها من الثواني ء وعدد الفريقين كثيرا كما 
قيل ( وما بعلم حنود ربك الا هو ) آبة ۲۱سورة المدثر وبين العقول‌وهیناتها 
النورية اللاهوتية نسب عددية كما قال الحكيم الفاضل فيثافورس التأله : ان 
مبادیء الوجود العدد » ولا بعني به أن العدد آمر قائم بذاته فعال » بل بعني 
آن في اللکوت ذوات نورانية قايمة لا في حهات هی انيات قدسية فعالة » لا 
تزيد وحداتها على ذواتها » وهي اسط ما في الوجودات وأشرفها » وبينها 
من الد مب العددية عجایب » بحصل منها في الاجسام عجايب » هكذا يجب 
أن بعتقد من لیس له قوة الارتقاء الى ما ظهر لنا بتأبيد الله فى حكمة 
الاشراق .. » واشارته هنا الى النسب العددية اشارة عابرة لم ترد في مو لف 
آخر من مؤلفاته ٤‏ وواضح فیها التاثر بفیثافورس وبأفلاطون من حيث 
مطابقة اللسب الرباضية لللسب الوجودية حتی أن آفلاطون يذكر أن الثل 
أعداد . 
؟ سد سمی السهروردي النور المميمن على الانسان « اسفهید ) ۰ و ده 
التسمية كان بحملها دهاقين طبرستان ( جنوب بحر الخزر ) وقد ظلوا 
في مکانتهم بعد الفتح الاسلامي ( راحع موحز الفیلو او حبا الابرانية < ۲ 6 
ص۵4۷ ) . 


رہ 


(ب ) آنوار قاهرة سفلی ( صورية ) وتسمی الطبقة انعرضية المتكافئة 
العبر مترتبه 2 النز ول وهي آرباب 22 جا الحسمانبه وهي 
قسمان : ۱ 


۱ ھ8 ہج -: 3 العاهدات الحاصله من الطبقه ات 
۳ د وثانهما حصل من حهه الاشراقات الحاصلة من الطبقة الطولةه: 


9 الحسي و- وجب صدور المثالي عن دوجس والحسئ عن الاشراق ۳ 
ولكل عالم من هذین نور مجرد هو علة فلکه الأعلى ٠‏ 


۱ اص اتجاهین 
أحدهما رسي و الاخر آفقي 6 و متحدد هذان الاتحاهان عن طرىق أ الشاهده 


٠ والاشراق‎ 


۱ ففى الاتجاه الأول يشرق العالي على السافل و: تنم الفیو ضات عن طریق 
الاشراق والمشاهدة وفي الانجاه الثاني تم الفيض وكوي أرباب الأصنام 
النوعية أيضا عن طريق الشاهدة والاشراق ولكن الأشعة النورانية في هذه 
الحالة تكون ضعيفة لأنها من بواقي الأشعة وليست في قوة الأولى » ومعنى 
ذلك آنها آقل في درجة النورية وشدتها من الأشعة في حائة الاتجاه الأول ٠‏ 


٤‏ - والطبقة العرضية تشتمل على أرباب الأصنام النوعية الفلكية 
وطلسمات البسائط )۱( والمركبات العنصرية وکل ما تحت كرة الثوات 6 
اذ آن مدآ کل من هذه الطلسمات نور قاهر هو صاحب الطلسم والنوع 


۳۰۳ 


القائم النوري » وهو مثال آفلاطون ٠‏ وسکن الاستدلال على وجود هده 
الأنواع النورية أو المثل الأفلاطونية بقاعدة الامكان الأشرف ومدلولها أن 
وجود المعلول بقتضي سبق العلة في الوجود عليهء اذا رآ الأجسام وجب 
التسليم بوجود علل لها وهيمثلها النورية » وهذء ا مثل النورية ليست اتفاقية 
لأن الأمور الدائمة الثابتة على نهج واحد لا يمكن أن تنتمي الى الصدفة 
والاتقاق ٠‏ 

وهذه الأنواع النورية التي تولف الطبقة العرضية ليست عللا لبعضها 
لأنها في مرتة واحدة فهى متكافئة وهی معلومات في درجة واحدة لا فوقھا 
من القواهر الطولية ء اذ أن علاقة القواهر الطولية بالقواهر العرضية علاقة 
العلل بمعلولاتها » « ان تكاذوٌ العلولات الجسمانية بدل على تکافو عللها 
النورية أرباب الأصنام النوعية فان كل ما في العالم الجسمأبي من الجواهر 
والأعراض فهي آثار وظلال لأنواع وهيئات نوريه عقلية : فاذا آعدت 
الحركات الفلكية والأوضاع الكوكبية الأنواع العنصرية لأمر من الأمور 
الجوهرية أو العرضية أفاض العقل المفارق الذي هو رب ذلك النوع 
الستعد هيئاته العقلية المناسبة للاعداد الجرمی الشداعي المناسب أيضا له . 
وعلی الجملة فكل ما فی عالم الأجرام من رھ ان > فهو من العالم 
النوري الثالي » (۱) ۰ 


عل العنصر بات للفيض العقلى الشعاعى 6 و هدا ما آو رده الاسلامیو ن‌وءلی 
الأخص ابن سينا ٠‏ 


ث--.41,+,ٔ+ٰٔ م, 


۱ - حکمة الاشراق ے الفصل الثالث » القال الا 


ل لطم بس عم بص اوسا جما a‏ مم سوب ہے مرش 


۲ ۰ ۶ 
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IIIE 


انیا - أن موجودات العالم الانساني‌ظلال لوجودات‌عالم الثل وهذه 
نظرية المثل الأفلاطونية ء 

ثالثا ‏ أن لعالم النور وهو عالم الأنوار العرضمة المتأثر بالأنوار 
الطويلة تأثيرا على عالم الأجرام ٠‏ 

ه ‏ والنور الأعظم هو مصدر الحياة والحركة في عالم النور » ولكن 
هذه الحركة لنست نقلة » اذ أن ماهة النور تتضمن حبسا فاكقا واشرافا 
متناهة » وتتدرج معها النورية في الضعف والذبول حتى لا تتسکن من 
مداومة الاشراق » فلا تتولد عنها آنوار آخری ٠‏ وهذه الأشعة الأخيرة هى 
الأشعة العرضية التي تنير الصور الجسمية وتمكننا من مشاهدتها ) وهذه ‏ 
الوسائط هي الکلمات الصادرة عن الله أو هي الملائكة | التي تحمل نوره الى 
العا مين » وعددها لا متناه وقد بينا حين الكلام على نظرية العقول العشرة 
كيف أن الاسلامین أخطأوا حینما جعلوا الوسائط بهذا السےدد ء اذ أن 
وسائط وجود الواحد لا متناهية » والوجود ما نتضمن من جمله عديدة 

من الأنواع لا يمثل الا.ناحية جزئية من عوالم لا متناهية قد لا بحيط بها 
ادراکنا شود بی ۱ ۱ الانساني قاصر عن ادراك جمیع نواحي 
وو 1 چو A‏ الذي استطاعوا 
تقر بره لعدم استطاعتهم الاحاطة بالأنوار والعقول اللامتناهه ٭ 

وعلی ذلك فالسهروردي يعتبر من آتباع المذهب الانسانی الذي دقرر 
أن الوجود أوسع نطافا وآن قدر تنا البشرية على الادراك محدودة » ولدلك 
فنحن لا ندرك الا جانيا ضئیلا من الجوانب الخصبة الغنية من الوجود 


5 ب حركة البناء الوجودي ۰ Dynamism of structure‏ 


وفي هذا العالم اللامتناهي تقوم روابط الحب لمت فيزيقي بدور 5 
في الربط بین الوحدات النورانية » فنور الأنوار ماقف 9-0 ۶۶۶ "تم 
الأقرب عاشق للواحد ومعشوق لا يليه » وینتظم‌هد: الرباط الثنائي الوجود 
أسره ٭ والعشق اليتافيزيقي هو الحركة الدائمة في عالم النور وهو حیاتها 
ومصدر غناها المطلق ۰ و شق صورتان آخریان هما الحبة والقهر وهسا 
عاملان مهمان في الربط والتشیید ٠‏ ۱ 


ونم تثیید البناء ارد اس طرش الفیض اشاشر وحده آي 
صدور النور الأقرب عن نور الأنوار والنور الثاني عن الأقرب والثاني عن 
الثالث وهكذا 6 بل أنه بالاضافة الى هد تتكون وحدان ٤‏ 029 
أخرى كثيرة : 


أولا ‏ فالی جانب الاشراق توجد الشاهدة أي مشاهدة النور الأقل 
للنور الأعلى » فيستمد منه فيضا قويا وينتج عن هذا الفيض وجود نور 
كخر « لان الاشراقات العقلية الواقعة على الأنوار المجردة الحية بقتضي 
حصول مثلها » ٭ واذا أدركنا مبلغ الأشعة الفائضة من الأنوار العليا على 
السفلی لسبب الشاهدة ثم لسبب الاشراق لتصورنا مقدار ما يصل اليه 
عدد الوحدات النورية ويذكر السهروردی ف حكمةالاشراق : « أنه محصل 
من النور الأقرب ان ومن الثاني ثالث وهكذ! رابع وخامس الى مبلغ كثير » 
وكل واحد منها شاهد نور الأنوار وبقع عليه شعاعه ٠‏ والأنوار القاهرة 
نعکس النور من عضها الى بعض ء نل ای ی سر کک 
وكل سافل بقبل الشعاع من نور الأنوار بتوسط ما فوقه رتة » حتى أن 
القاهر الثاني بقبل من النور السانح وهو الشعاع الفائض من نور الأنوار 
مرتین : مرة منه بغير واسطة » ومرة أخرى عن طريق النور الأقرب ه 


ey 


والقاهر الثالث يقبل من النور السانح أي ہے الفائض من نور الأنوار 
ہو و سید القاهر الثانی » وقد ذكر ناهما ٠‏ 
“سما له من نور الأنوار عير واسطة ٭ 
وانعکاسات الرابع ثماني مرات كالآتي : 
۲- ثم مرتان من القاهر الثاني بغیر واسطه الثالث ٭ 
۳- ومرة من نور الأنوار بغير واسطة ٭ 
٤‏ - ومرة من النور الأقرب ( العقل الأول ) (۱) 
و هکذا ری أن الأنوار السائحة تتضاعف فى النزول الى مبلغ عظیم 
× سکن الحصاوه ذلك نه لیس هناك ححاب ین الأنوار العالبه والأنوار 
واذا أدخلنا في حسابنا فوق ذلك عملية الشاهدة ( كما ذکرنا ) فا 
الانعكاسات ستتضاعف ء « فكل نور قاهر شاهد نور الأنوار والشاهدة 
غير الشروق وفيض الشعاع » فاذا تضاعفت الأنوار السائحة ‏ على ما 
بنا ل يا ابروا ولو رت ری 
وبواسطة » (۲) ۰ 


۱ - حکمة الاشراق ‏ مقالة انية - الفصل الثامن . 
؟ ‏ حكمة الاثراق - مقالة ثانية ب فصل ۸ ص ۲ . 


۳۲۰۸ 


ومعنی هذا أن حرکتی الاشراق والشاهدة بتحقق كل منهما للأنوار 
31 ی2 
ثلها بطریقتین : 

١س‏ بغير واسطة أي مباشرة من نور الأنوار ٠‏ 

؟ ب بواسطة النور الأعلى أي الذي بعلو قوق كل نور في المرتبه 


تر 


فالدي ےم من عير واسطة هو الدي شاهد هه النور القاهر نور 
الأنوار مباشرة وشرق عليه مفيضا عليه الشعاع » وأما الدي بقع بواسطة 
فتفسيره أن كل قاهر يشرق عليه ما فوق مرتبته وكذلك الذي فوقه ٠‏ وكما 
تتم حركة الاشراق دون اتحاه من النور الأقل وذلك کتفخسل من الأنوار 
العلا 4 سم حركة المشاهدة با تجاه النور الأقل ف لمر مه ما فو 5 4 ٭ 
و تفیض الأنوار العلیا على النور الأقل أشعة نورانيةمماثلة للأشعة الاشراقیه 
بل هي آسمی منها لأن الشاهدة آشرف من الاشراق » فالقاهر الثالث مثالا 
بتلقی آشعته عن طريقين : 

| عن طريق الاشراق ١ ٠‏ ۲ عن طریق الشاهده ۰ 

وعن طريق الاشراق یتاقی أشعة على نوعين ٠‏ 

( أ ) بواسطة ٠‏ ( ب ) عير واسطة ٠‏ 

و كدلك عن طرق المشاهدة 6 

وق حالة الاشراق بتلقى الأشعة التالية : 


او نی 8 7 ٦‏ 54 


۹ 


ب بت بعير و اس سطة : تنعکس عليه مرتان من القاهر الثاني دون وساطه اال 

ومرة من نور الأنوار ومره من النور الأقرب ٠‏ 

وضاف اليه ما تلقاه في حاله المشاهدة وهي ثماني مرات مثل الیحا له 
الأولئ : 

« وحصل من المشاهدة والاشراق حمله عظمه 6 فتتضاعف ال نو ار 
بالنزول وتحصل من ںی هده الأنوار أنوار مجر ده قائمة بدذاتها 6 لذن 
الاشراقات العقاسه الواقعة على الأنوار المحردة لحه فتضي حصو لهم أ 
مثلها » (۱) ٠‏ 


ونستطیم أن نستنتج من هذا آن الاشراق والشاهدة عملستان تقسدان 
الوجود » وآنهما تنتحان فی كل لحظة أعدادا لا حصر لها من الأنوار المحردةء 
ولا قف هذا الایحاد المستمر عند حد ما دامت الاشراقات والمشاهدات 
بر DS A‏ 

ي سس سق للأنوار الصادرة عنه » فااوجود فى حركة اتاد 
محر مد زمان لا متناهي في القدم الى ما لا يتناهى في الأبد » ولهدا فانه 
۱ لا ننفق مع هذا أن سر الولف أن الوسائط ‏ تضعف وتدیل كلما بعدت عن 
الواحد حتى تكاد نظلم اذ أن هناك اتصالا مباشرا بدون واسطهة بين نور 
الأنوار وكل نور صادر عنه » والاتصال مستمر في كل لحظة وسوف لاينقطع 
أو بضعف » فكيف تتلاشى الوحدات النورية والنور سرمدي لا بخضع 
لقو ا: نين الزمان أو المكان اذ هو عقلى لا حسي ؟ هذه هي مشكلة الذهب 
الاشراقي ومذاهب الفيض على وجه العموم ٠‏ 


ا نا 7 والی جا نب الشاهده والاشراق هناك الحهات العقلية 6 وهی 
من آدوات تشیید الوجود أيضا ٭ وهي القهر وال محبة والفقر والاستعناء 


. حكمة الاشراق المقالة الثانية  الفصل الثامن‎ ١ 


1۰ 


وتتضاعف ها الأشعة العقلية » يقول السهروردي : « فیحصل عدد من 
القواهر الترتبة کثبر » بعضها من عض اعتبار آحاد الشاهدات وعظم 
الأشعة النامة التي هي آحاد الاشراقات الكاملة وهي القواهر الأصول 
الأعلون ٭ ثم بحصل من هذه بسبب تراکیب الجهات التي هي الفقر 
والاستغناء والقهر والحه ومشارکاتها -.لافتقار حصول الأنوار العقلیه 
الى جهات عقلية ومشا ركات ومئاسيات ينها » كما بمشار که جهه الفقر مع 
الشعاعات » وكذلك سشاركة جهة الاستعناء سا ذا ا اه 
القهر معها » وکذا بمشاركة جهة المحبة معها » وبمشار ت أشعة قاهمر 
واحد بعضها مع بعض » وبمشا رکات أشعة آنوار قاهرة ومشاهداتها » 
وبمشاركات ذواتھا الجوھر ی4 »> وسشاركات بعض أشعة بعض مع بعض 
آشعة غره » آعداد کثيرة +9۶٤١‏ 

من هذا النص يتضح آ ر الجهات العقلية فی عملية بناء الوجود » فهناله 
حملة انعکاسات نوردة متضاعفة تحصل بسبب هذه الجهات العقلية بالاضافه 
الی حر كني الشاهدة والاشراق » وما صدر عنمما من آشعه اا 
متضاعفة + فاعتبار فقر النور الجرد بالنسبة الى ما فوقه بقع عليه شعاع 
مما فوقه لأن هذا الذی فوقه في درجة الغنى بالنسبه اليه » فیفیض عليه 
2 منه » وأما هذا الأخير أي الفقير فاعتار غناه بالنسية الى ما تحته 
يفيض فيض على ما تحته شعاعا » » أيأن النور الحرد أو انعقل ا جرد له اعتباران: 
عتبار بالنسبة الى المجرد الأعلى منه درجة » واعتبار آخر بالنسبة الى النور 
الحرد الأقل منه فی المرتبة » ولا كانت المرتبة في عالم المجردات النورانية 
تتعین شدة النورية أوذقصها » أو بمعنى آخر هده الشدة تحلد مراتب 
الكمالوالنقص ف مراتب الوجود کان‌النور الأوسط أقل كمالا مماهو أعلى 
مرا رك لاحي كر ال ہرد حير درا سے 


ra reme n mae n mama i haran o a aran ba namr a ميدع ود مجو‎ 


۱ - حکمة الاشراق مقالة ۲ - الفصل الأول ( کس ہر جک 
اختلاف القو اهر الصادر عنها في درحه النوربه) . 


و 


على اعتبارین » وکذلك کل نور مجرد له محبة الى ما فوقه على اعتبار آن 
الكامل معشوق وآن الناقس ف درجه الکمال منحه ا حب الكامل ل م 
أن له قهرا على بت ا الكمال » شاعتبار محبته لما فوقه يصدر 
متا فو ه4 شعاع اليه » وباعتيار : هره لأ حه دصلر مه شعاع الى مسا 


بح 6 سا م > ما تحته له دصدر منه ور لحه م ويمكن 


تطیق هذه الحهات على الأشعة التعددة الفاثضه على النور الواحد ٠‏ 


و بدلای تحصل أعداد اخ ھر لها من الأنوار الفا ده والا:مکا پاٹ 


ال الور 4 ۴ مادھب ااسپرور دي 


١‏ تبین لنا من العرض الساق لسلسلة الانعكاسات والاشراقات 
النورية كيف بت ركب الوجود » أو كيف تقیم حر كة الاشراق والمشاهدة 
بناء الوجود 6 وؤسترى حبن الکلام عن البرازح الللمانه أو الا جسام 6 كيف 
تصدر عن الوحودات النوريه هتات وآ نوار حصر لهأ تتناعضش شد تھا 
النورية شیٹا فشيئا الى أن تصل الى مرحلة تنعدم فیها الصفة النورية 
اتی تمڑھا ؛ هذه الوحدات الأخرة هى البرازح آو الاجسام > ولیس 
معقو ل لتضاول الشدة 2 النورية الى درجة 2 2 الوحدات الأخيرة 
4+4+٤ 9‏ رای كن الأنوان ۹) 
فتقو ها » وستعر ص ليدأ ف موضم اج ۰ 
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الحققة الكاملة الحردة وآن ۳ آم ادا 05 عالى 'لحس هم أشباح لا مثلون 
الحشقه تمامھا » فهنالگ اذا هايا 

وهو الموجو د حما ي يكم تس وو عام ا یجس والأشباح و وحجوده 
وهمي ۰ فالى أي حا اثر ا لے ال" موا و لصف بد هذا اسان الروحي 
ف الفلسفة السو نا ره 2 المت ثر دك ۳ تشه قنك ی و عله کت 
قف معظم مور کی الملسفة الاسلاہ4 4 منتمدين * 8 ن المذهب الأفلاطو نی 


۰ 

. 5 ۰ * ووأ 4 آمه او 
الیحد لەس تلفيقى بجمم ناں قح ارو کی 3 ۳ 9 7 7 لتق 5 5 ق عبد 

٭٭ ٭* مم ۰ نيف ہم ٭ 


آزدهارها الأول » وقد اتضح مؤخر! ما لأفلاطون من تأثير مباشر على الفکر 
الاسلامی ٠‏ 


ونجد أن السهروردي يشير الى آفلاطون في جمیع کنبه تقریبا على 
أنه صاحب الحكمة الذوقية فى مقابل الحكمة البحثه الأرسطية » ثم نراه 
يتعرض للمشائين في ابطالهم للمثل الأفلاطونية ؛ ففي المطارحات وكذلك 
في التلویحات وأيضا في حكمة الاشراق وف المیاکل يشايع أصحاب ال 
وسمیها الثل النوریه ٭ ویصرح علانية بأنه ستنق مدذهصب آفلاطون 
شی المثل ¢ 


۳ 9ب وهو يهاجم المشاكين لأنهم وعلى رأسهم أرسطو لم تعمقوا 
المذهب وتعلقوا بظاهره فشنوا عليه حملة شعواء » آما هو أي السهروردي 
فقد آجاد فهم المذهب ورتب الأدلة والحجج والبراهين للدفاع عنه ٭ ودفاعه 
یتفر ع على شقين : س 


(1) الشق الأول اقناعی ٠‏ (ب) الشق الثاني كشفي ٠‏ 
([) اما عن الناحية الأولى فهو بورد ثلاثة أوجه : 


اعت فیذکر ف المطارحات أن القوى الناتبه من العاذية الى النامسه 
ال الولدة لا يمكن أن تکون هی التي آوجدت الننات » ولیس للنسات 
نفس محردة وكذلك القوى الحيوانية لا مکن أن تتصرف بداتھا في 
الحبوان » ولبس فيه ذات محردة ء فاذن لا بد وآن تكون هناك نفس محردة 
تنصرف في النبات والحيوان وتصدر عنها هذه النظم والحركات العجيبة 
التى تحفظ فى مجموعها حياة الکائن الحى » بل لا بد آذ تكون صادرة 
عن قوة محردة عن المادة مدركة لذاتها ولغيرها ويسمى تلك القوة المدبرة 
للأجسام النباتية « عقلا » وهو من « الطبقة العرضية » التي هي آرباب 


۳ 


الأصنام والطلسمات (۱) > « فان قلت بحوز أن تکون تلك القوة الفاعله 
لأبداننا والدبرة لها هي نفوسنا النالقة » قلنا نحن نعلم بالضرورة غفلتبا 
عن هذه التدابیر العجببة من تحول الأغذية الى أعضاء تتشکل على حسب 
الحسم یت زب مركبة لتفعل بجزء وتدرك بجزء آخر » 


؟ - وعن الوجه ی : «أنك اذا تأملت الأنواع الواقعة في عالمنأ 


Bk is N hu‏ ہں تمس ےس تشم نو 1 تسس يط با ها عاج جس ہج سح 


هذا ٣ھ‏ 9 دمحرد الاتفاقات » والا لا كانت آنواعها محفو 4 
عندنا » وأمكن أن بحصل من الانسان غير الانسان والغرس غير الغرس 
والأمر ليس كذلك ء بل كل نوع مستمر الثات على سط واحد ۰۰۰ 
فالأمور الثابتة على نهج واحد لا تبتنی على الاتفاقات الصرفة فص أن 
يكون لكل نوع من الأنواع الجسمية جوهر مجرد نوري قالم بنفسه هو 
مدير له ومعتن به وحافظ له وهو کلي ذلك النوع » ولا يعنون بالكعلي 
ما نفس تصور معناه لا يمنع وقوع الشركة فيه » اذ كيف یمکن أن يكون 
هذا معناه مع اعتراف أصحاب المثل بأنه بش بذاته » (۲)» فالمشاركة 
على رآي آفلاطون هي امکان تشه جزء من الاده بالمثال ٭ ورب النوع 
وهو الثال بعتني بحمیع آشخاص ذلك انوم وهو الحافظ لهم والفیض 
علیهم فهو الكل والأصل والأشخاص هم الفروع ٠‏ 


ع اوہہ الثألئث سب ب يقوم هذا الرد على أساس قاعدة الامكان 


الأشرف التي ے الت أشرنا £ الفصل الأول ؛ ومقتضاها أن الناقص فتقر 
2 وجوده الع الكامل 4 وأننا ادا تنا وجود الناقص فمن السهل اشات 


كته رہاب الاأصنام و أي مثل امو حودات أو العناصر 4 فالرب هنا 
بمعنى مثال » والاصتام أي الأحسام الموحودة فى عالمنا » والطلسمات 
هي الا العنصر به «کالتر اب والماء» 2 الاصنام تو حد فی 
روح القدس أو العقل الفعال . 

۲ - الاسفار الار نعه - الشيرازي » ص ۱۲۳ . 


۳۱6۵ 


وجود الکامل » وقباسا على ذلك أننا اذا قررنا وحود عالم البرازخ وهو 
الأخس فیح علینا أن نقرر وحود الأشرف وهو عالم اللور » وقد انتا 
أن النسب النورية آشرف من النسب الظلماننه على هذ! الأساس وآن 
النظام بين عالم النور أكمل من النظاء الذي بين عالم الظلام ٭ ومن الق اعد 
الاشراقية قاعدة الامكان الأشرف « وهى أن الممكن الأخس اذا وجد 
فیلزم أن يكون الممكن الأشرف قد وجد » فان نور الأدوار اذا اقتضى 
الأخس الظلماني بجهته الوحدانية لم سق جهة اقتضاء الأشرف ء فان فرض 
موجودا بستدعي جهة تقتضیه أشرف مما عليه نور الأنوار » وهو محال ٠‏ 
والأنوار المجردة المديرة ف الانسان برهنا على وجودها ء والنور القاهر تب 
آعني ال مجرد بالكلية ب آشرف من المدير وأبعد ع ن علائق الظلمات » فهو 
أشرف فيحب أن يكون وجوده آولا فيجب أن تعتقد في النور الأقرب 
والقواهر ما هو أشرف وأكرم بعد امکانه وهي E‏ عن عالم الانفاقات 
فلا ماع لها عما هو أكمل لها » ثم عجائب الترتيب واقعة في عالم الظلمات 
والبرازخ > والنسب بين الأنوار الشريفة # آشرف من النسب الظلمانية 
فتجب قبلها (۱) » ویذکر ف االلريسات ایضا « وان عند کر من 
المتقدمين لكل نوع من الأنواع الحرمية مثال وصورة قايمة ل لا في 
مادة هي جوهر عقلي بطابق العنی المعقول من الحقيقة وربما احتجوا 
بالامكان الأشرف وقالوا هده الأنواع آصنامها » وهی رسب منها وتللالها ء 
والحقائق الأصلية هی ؛ وهذه مثل آفلاطون وباتفاقهم اول 3ة 
وافرة » (۲) ۰ 


ويلقى الدواني (۳) شارح الهياكل ضوءا ساطعا على هذا الاتحاه عند 
سے » فیذکر ۶ عن , العقل ال حين الکلام عنه ؛ آنه رب طلسم 


“عند و الاشر ۳ کے اس پت الال > الثانية العصل الحادی عشرم ۰ 
۱ ت 9 د الثاني ات الثالث 


۲۰۲ 


النوع الانساني ل وآن هذا هو رأي الصنف ف كتبه الأخرى ‏ فان 
افیا ادن وکنا خروم تم رس وه آپے على ما فقوت 
الى أن لکل من الأفلاك والعناصر والبسائط ربا في عالم النور وهو عقل 
مدبر لذلك النوع يفيض عليه م ن‌نورته وما هذه الأشباء التي نراها 
ونحسها الا ظلالا لھیثات نورية ونسب معنوية في تلك الارباب النوريه ؛ 
« والظاهر أن عالم النور هنا ما هو الا عالم المثل الأفلاطوني وآن الأرباب 
ما هي الا المثل » وكلهم ‏ أي العقول ‏ أنوار محرد الهية أي هي لمع من 
آنوار ذانه تعالی » ۱( 7 


لب سب التاحبه الكشضة وعلی إل عم من هده الأدله التي سقناها 


8ت۸ یت ۳ 


والتي بحشدها ف كه الاشراق وف غيره من الكتب الاشراقبه فانه 
وأتباعه من معتنقى الثالية الأفلاطونية لا بعتمدون على الحجج النطقيه 
2 اثبات ا ا هم دعتقد ون أن الشاهده وحدھا تکفی ٠‏ 

2 وليس ده «أفلاطن 4 وأصحاب اش اعذدات: عت گفیثاغفضورس 
وأناذ وقلیس وهرمس ناء على هده الاقناعات ہل على آمی آخر ه 
وقال «آفلاطن» : « انی رات :عند التحرد أخلا كا تورانة» » وهذه ال تی 
ذکرها بمینها السموات العلی التي بشاهدها بعض الناس ي قيامتهم » «بوم 
تدل الأرض غير الأرض والسموات »وبرزوا لله الو احد القھار ) 46 ٠‏ 
ومما يدل على أنهم بمتقدون أن مبدع الكل نور وكذا عالم العقل » ما 
صرح به « آفلاطن » وأصحابه (۳) أن النور الحض هو عالم العقل 4وحکی 
عن نفسه أنه يصير في بعض آحواله بحیث بخلم بدنه ویصیر مجردا عن 
الهیولي فبری فی ذاته النور والمهاء » م برتقي الى العله الالهية المحيطة 
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ا اسائل: 
ا 


۳۷ 


بالكل » فيصير كأنه موضوع فيها معلق بها » ویری النور العظیم في الوضع 
الشاهق الالهی » (۱) ۰ 


ویذکر في نص آخر (۲) « وذوات الأصنام من الأموار القاهرة 
شاهدها الحردون بانسلاخهم عن هيا كلهم مرارا كثيرة ثم طلبوا الححة 
علیها لغیرهم ممن لا بشاهدها من آشیاعهم » ولم يكن ذأ مشاهدة وتجرد 
الا اعترف بهذا الأمر » وأكثر اشارات الأنبياء وأساطين الحكمة الى هدا » 
و«أفلاطن» ومن قبله سقراط ومن سبقه مثل هرمس وأغاثاذدمون وأناد 
وقليس كلهم يرون هذا الرآی 4 وأكثرهم صرح بأنه شاهدها ف عالم 
النور » وحكى «أفلاطن» عن نفسه أنه خلع الظلمات وشاهدها » وحكماء 
الهند والفرس قاطبة على هذا » واذا اعتبر رصد شخص أو شخصين يي 
آمور فلكية فكيف لا بعتبر قول أساطين الحكمة والنبوة على شىء شاهدوه 
2 أرصادهم الروحانية » وصاحب هذه الأسطر كان شدید الدب مين 
طريقة الشائین في اتكار هذه الأشياء عظيم الیل اليها ( الى طريقة المشائين ) 
وكان مصرا على ذلك لولا أن رأي برھان ربه » ومن لم بصدق بهذا وتقنعه 
الححة فعلية بالرياضيات وخدمة أصحاب المشاهدة فعسى تقع له خطفة 
بری النور الساطع على عالم الجبروت ويرى الذوات الملكوتية والأنوار 
التي شاهدها هرمس «وأفلاطن» والأضواء الميناويةينا بيع الخرة (۳)والرآي 
۽ ل حكمة الاشراق فصل ١١‏ مقالة ثانية فقره ۱۷۱ . 
م حكمة الاشراق ٤‏ فصل ١!‏ مقاله ۲ . 
۱ - هذا النص د شعن أن أي حد تأثرت الاشر اقبه بالترات‌الفارسي والهاليني 


وتعبر عن ےہ الذهب الا شراقي ار تاحماء الشاهده التي تو 
ألحكمة الذوقية 8 مقابل الحکمة الحثیة المشائية . وهولاء ا 


تذکر هم السهروردي نلقون تا کی أ على مصادر مذهبه ٠‏ وعبارة 
» الاضواء الميناوبة بنابیع الخر ه ۰ ) شیر الى تقسیم الکون في 
الاستاق 476518 الكتاب المقدس عند الزرادشتيين » وهو بق مم 
الکون الی طائفتین كبيرتين مينيلوا وحائيشيا (نی الفهلوبقمنوك وجنيك) 


۳۸ 


التي آخر عنها زرادشت وقع خلسة الملك ہے کیخسروالبارا۔ 2 


الماء كان عندهم له صاحب صنم من اللکوت وسموه ےت ایا 
سموه ( مرداد » وما للنار سموه « أردسهشت » وهو العف ل «ودي الأنوار 


٠ » الھا آنادوقلیس وغيره‎ Ee 
: وتضمن هذا النص الأمور التالبه‎ 


ولا : أن اثبات وجود الأنوار الحردة أو المثل النورهه لا ستند 
الى الناحية البحثية وحدها » بل الى عنصر آخر وهو الشاهدة الشخصية 
التي تتاح للواصلین الذين یحاولون أن بقصوا آخبارها على من لسم 
شاهدوها ‏ وان عز على اللفظ أن يعبر عما هو فوق اللفظ والوصف + 
و بعد هولاء یق الرمز متسعا لا دون » وقد اتبع هد! الطريق الرمزي 
آفلاطون وفیلون السكندري وأفلوطين و کثیرون غیرهم (۱) » ٠‏ 


ثانا : والدليل الثا نے رط مات زار نات وحودها هو 
مشاهدة الحكماء لها اد أنه له تعمل أن نکدت هژ لاء الیهکماء بم 
أساطين الحكمة ٠‏ 


ثالثا : والأمر الثالث أننا ما دمنا نقل رصد الأمور الفلكية ونصدقها 
فلماذا لا نقبل أقوال أساطين الحكمة ؟ ويرد على هذا بأن . الامور الفلكة 
ای سو ی ۱ 


أي السماودات والاضیات وهذا الاشعاع هو ایت وهو الذي ولد 
۱ الخرة ( ( النار المعقولة ) ) التي بهافتن بها زرادشت‌ولفظ خراهو الصورة 
الفارسية للفظ «خفرته» ظهور ماهية النار التي تمثل اشعاع اللو لد 
والكهنة في الدبانة الزدکية . «راحع نیبرج ۔ الجلة او > ابريل 
۱ و و بیو سنة ۱۹۲۹ ۹ 
۱ زاجم دائرة معار ف الدين وال خلاق ماده ٠ Symbolism bol‏ الرمزية 


۳۹ 


۳ - المثل و الکلیات : 


ولقد تعرض القائلون با مثل لبحث الكلي وهل هو معنی قائم في 
الذهن على مأ يذهب التصوریون » أو أنه قائم في الأعيان على ما بقول ده 
الواقعيون ؟ أو آنه مجرد اشارة الى الواقع » وأن لفظ الكلي لا يشير الى 
مجرد الاسم فقط كما يذهب الاسميون ؟ وكان هذا المبحث مثار جدل 
طويل بين المثاليين والشائین في العصور المتآخرة للفلسفة اليونانيةء 
وتدخل السهروردي ف هذه الناتشات الدائرة حول المثل وهل هی قا دمه 
ف الأعيان أو في الأذهان ويرد على المشائين قائلا (۱) : « ولا نظن أن هو لاء 
الکبار ذھبوا الى أن الانسانية لها عقل هو صورتها الكلية » وهو موود 
بعينه في الكثيرين فكيف بجوز أن یکون شيء لیس متعاقا بالمادة ویکون 
موجودا بعينه في المادة » ثم يكون شیئا واحدا بعينه في مواد كثيرة 


0۰ 


وأشخاص لا تحصی ؟» وهكذا برد الاعتراض الشائي الأول وهو أن الثل 


وهي صور كلية - ان صح وجودها - فهي قائمة بذاتها ولا يمكن القول 

آنها منبثة فى آفراد کثیرین اذ كيف بتعلق ما لبس بمادة هو مادي (۲) ٠‏ 

۱ - حکمة الاشراق فصل ۱۱ مقالة ۲ . 

؟ ‏ قي الطارحات الشر ع الخامس - فصل ٩‏ بذكر : 
« ... ورب النوع وان كان له عناية باانوع على رأي الأقدمين ليست 
عنابه تعلق بحيث سس منه ومن نادن شخص وأحد ونوع واحد 4 دل 
هو نوع بذاته . فالمقول عندهم تنعسم الى الامهات فی السلسلسسه 
الطويلة التى هي الاصول » والی الثواني الذین هم أرباب الانواع 
والنفس الناطقة تنقسم الى نفس دايمة العلاقة » کنفس الفلك » والی 
نفس غير دانمه العلا قه کنفس اسان ورنما سموا رب کل نوع 
باسم ذلك النوع »> وسىمونه «كل ذلك الشيء» ولا بعنون به الكلي 
الذی نفس تصور معناه لا بمنع الشركة , ولا أنا اذا عقلنا الكلي 
فمعغو لنا نفس ذلك الشيء الذي هو صاحب الذوع 4 ولا أن لصاحب 
النوع بدین ورحلين وأنفا » بل بعنون به الكلي . فمعقولنا نفس ذلك 
الشيء الذي هو صاحب النوع » ولا أن لصاحب النوع بدين ورجلين 


۳۳۰ 


وستطرد فيقول «ولا آنهم حکموا بأن صاحب الصنم الانسانى مثلا 
أوجد لأجل ما تحته حتی یکون قالبا له بلا معنى » فانهم آشد الناس مبالعه 
في أن العالي لا ہیں تی ہر ہرس و رو سود 
للمثال آدضا مال آخر ال غبر تهابة» ٭ 


وهذا هو الاعتراض الثاني الذي آشار اليه ورد عليه 9و0 
تکون الثل قد وجدت من أجل الأفراد التي تندرج تحتها » لان العالی لا 
ینعی ال السافل » وهذه الفکرة الأفلاطونية قد استغلها آفلوطین کل 
الاستغلال 9 في نظرته في الفیض ٠‏ 


وثالث الاعتراضات القول بان المثل مركبة » وذلك یقضی بأنها قابلة 
للانحلال فى وقت ما ٠‏ والرد على ذلك آنها ذوات بسيطة نورية على الرغم 
من أنه لا مکر تصور الأفراد التي تندرج تحتها الا على أنها كثرة مركبة ء 
« ولا تظن بأنهم يحكمون بأنها مركبة حتى يقال انه يلزم أن تنحل وقتا 
ما » بل هي ذوات بسيطة نورية وان لم تنصور آصنامها ال 
والاعتراض الرابع عن المائلة » وقد بين فيه أن المثال ,نتفق مع الممثل 
من وجه ويختلف عنه من وجه آخر » وذلك ما سلم به المشاؤون عند 
ساسك رن الذهنه وکنف أنها # وهی محردة ب 
منم لها » والنسب الحسمانية فی النوع الحسماني انما هي كظلال 
سی ات وت نت نورية فى ذاته 8 و لا ام صح له حفظ صنمه 
بصن بعين لضر وره الو قوع تحت الکون والفساد › فمحفظ ےه 
ب#سحص منتشر © فھو كلي بمعنى أنه ((أم ول نو ع» ودسته الى الکل 
سوآء بأنه صاحسه و ممل کمالاته 4 ا النو ع بالاشخاص التي لو 
تتناهی 5 فاذا سمعت أنباذ و قلیس وأغاثاذ يمون وغیرعم' يشيرون الى 
حسم ۳ حسماني أوله رأس ورحلان واذا وحدت هرمس ول ١‏ أن 
ذاتا روحانية القت الى العار ف فقلت لها » من أنت فقالت انا طاعك 
التامة » فلا تحمله على آنها مثلنا » . 


۳۳۱ 


مطابقة للذفر اد ف العان 6 وهدا هو معنی مارك الذي آشار السنه 
آفلاطون ۰ 


» ولیس من شرط الخال الممائلة من جمیم الوجوه - فالثال يحب 
أن بخالف المثل من وجه ويطابقه من آخر » والنازعون بسلمون ذلك - 
أنها محردة وما فى الأعيان غير محرد » وهی غير متقدرة ولا متجوهرة 
بخلاف ما في الأعيان ۰» ٠‏ 


ور السهروردي أيضا مشكلة ااتداخل ٠‏ بين المثل , ؛ فكيف سكن 
أن بت رکب مثال الانسانية من الحيوانية وكون الانسان ذا نطق وذا رجلين 
(۱) وهو يجيب على ذلك بقوله : 


« ان كل شیء بستقل بوجوده له آمر یناسبه ٠‏ » ولکن يبقى العموض 

والشك محیطین بهذه المشكلة القائمة وهو ما لم بستطع آفلاطون نفسه أن 

أن و تکلم یھ واٹکٹز قي القالة الثانية فينفي الکثرہ 2 

الثال ۳ نطماقه عليهما معا » سمو ۴ ال ذلااء . کرہ کله وأخرى جر 

۱ 1 يعدون ره الکلی الشهور 2 الدعق فتعلم مکذ | 4 20 الذي اختج به 1 

خن انا ۰ اثنات رن ان الإنسمانية دما هي انسمائىةھ ایت دكثير 5 

0 حدة» کلام‌غیر مستقیم ) فان نأل" تسيانيةه دما هدي انسانيةلا تقتضي الو حدة 

ہج ل و وو تر کان من دل معهو م 

الإنسسانية الو حده فما کائت الا نسانبة مهو له ول ات 4 و لیس اذا 

تعتض الا سانبه الکثر ۵ یکو ون لا قتضصاء کٹرتھا اقتضاء الو حدة لیلزم 

کونها واحدة » بل نقیض الکثرةاللاکثرة » وعدم اقتضاءااكثرة اللاكثرة؛ 

۳۳ ۱ ونفیضن اقتضاء الکثره انما هو لا ا قتضاء ای ثره فیجوز صد 4۵ مع لا 

۳ ۱ اقتضاء الو حده 4 ثم ا ستج. ا اطلوب: > أذ 0 الو احده المعو له 

على الكل انما هي ۴ الذ هن 0 تحتاج لأحل الحمل ١‏ لیخ صور ۵ * أخرى 

وما فلح أت الأشخاص فاس هة والذو ع باق 3 ا أ نکون آمر ا کلما 

. قائما آبذاته 6 بل للخصم أن تقول الباذی ي عسوره ف الععل وعند المسادىء» 
9 هذه الأشياء اقتاعبة». ۰ 


YY 


له على الرغم من أنه وصل في التحلیل الى حد اقامة مثل لأبسط الأنساء 
الى أن أوجد مثلا خاصة بالشعر والأقدار ٠‏ ۱ 


(۱) ولا بلزمهم أيضا أن يكون للحيوانية مثال وکدا لكون الشيء 
ذا رجلين بل كل شيء يستقل بوجوده له آمر بناسبه من القدس » فلا 
نکون لرائحة السك مثال وللمسك آخر بل يكوز نور قاهر في عالم 
النور الحض له هيئات نورية من الأشعة » وهیثات من الحبة واللدة 
والقهر واذا وقع ظله في هذا العالم یکون صنمه السك مع الرائحة أو 
السکر مع الطعم » والصورة الانسانية مع اختلاف أعضائها على المناسبة 
المذكورة من قبل » ۰ وقد يزيل هذا النص بعض الغموض الذي بحیط 
بالمشكلة ء ذلك أن السهروردي لم سلك الطردق الذي أتبعه آفلاطون 
حين أغرق في التحليل وأقام مثلا للدقيق من الأشياء » بل انه جعل للمثل 
أو للأنوار القاهرة كما يسميها هيئات نورية شعاعية وهيئات من اللذة 
والمحة والقهر » هذه الهيئات اذا فاضت وأشرقت على عالم الأجسام تا لفت 
وتناسقت وحصل الشيء مع خصائصه المختلفة » أي أن وحدة الشیء المادي 
وتناسقه برجعان الى فيض الهيئات النورية فهى النى تشارك في اقامة 
ا ی خر نحو معین بحیث تحفظ علیه وحدته (۲) ۰ 


ولكن سقى أمر واحد »> وهو هل اتحاه هذه الأشعة التي تحقیق 7 
وحدة الجسم الادي تسحه للصدفه آم للضر ورة المرسومة ؟ والأمر الثاني 
لا بسکن اقراره لأن العالي لا بوجد من أجل السافل حسب ما قرر أفلاطون 
وأفلوطين والسهروردی ثفسه سقی اذن أن هذا الفعل تشبحة للصدفة 


۱ - حکمة الاشراق مقال ١١‏ © رک 
ا ماب میں ہی یز تمنح الشيء الصفات الثانوبة : الشکل ٤‏ 
اللون » الححم > اوزن الح ... ہے 0 Secondary‏ 


۳۳۳ 


المحضة ) و هد | ما شیر اليه آفلاطون دائما من أن عالم الأجسام أو الأشباح 
هو عالم الاتفاق والصدفة الحضة ٠‏ 


ویتمم عرضه لمسألة الکلیات فيذكر «أن فی كلام المتقدمين تحوزات» 
وهم لا يتكرون أن الحمولات ذهنية وآن الکلیات في الذهن » ومعضی 
قولهم أن في عالم العقل انسانا كليا أي نورا و سس أشعة 
متناسمة تكون ظله في الأعيان صورة الانسان وهو كلى لا بمعنى أنه 
حبرل بل ہمعنی أنه متساو نسبة الفيض على هذه الأعداد » وكانه الکلی 
وهو الأصل » ولیس هذا الكلي ما تفس تصور معناه لا یس وقوع 
الشركة فيه » فانهم معترفون بان له ذاتا متخصصة وهو عالم بذاته فکیف 
یکون معنی عاما » ۰ 


ء - ولم یسلم موقف السهروردي من المثل الأفلاطونية من نفد 
تابعية وتلامذته » فهذا الشيرازي صاحب الأسفار الأربعمة والاشراقي 
التعصب للاشراقية کمذهب وطريقة يقول بعد آن آشار الى موقفه (؟) : 
« هذه أقوال هذا الشيخ التا له ف هذا الباب ولا شك آنها ف غاه الحودة 

واللطافة » ولكن فيها أشياء منها عدم لوغها حد الاجداء حيث لم بعلم ظ 
من تلك الأقوال أن هذه الأنوار العقلية ھی من حقيقة أصنامها الحسة ؛ 
حتی آن فردا واحدا من آفراد النوع نکون محردا والباقی مادباء 1س0 

کل من 7 الانوار المجردة مثالا لنوع نادي لا تفس ¢ ۰ 


0 ف ها النس بتضح أن الشيرازي لم یغیم موقد. السهروردي من 
المثل الأفلاطو نبة فهما جبدا ء وذلك رجح 7 غموض نصوص الشیخ 
الاشراقي بهذا الصدد » فهو وان كان قصد حقا ما ذهب اليه أفلاطون من 
اپ بر سے ات و یی و سی ی 


۱ ۱۳۵ الإسفار الاربعة » ص‎ ١ 


۳۳۹ 


کل علی حدة » الا آن التواء التصوص وتموضها بسیب العا رات التي 
بحشدها الابضاح الذهب الاشراقي فی نانا ددهب آثلاطون جسسل 
استخلاص مذهبه في الٹل صعبا الى حد ما ٭ ولکن الثال الأفلاطو ني ليس 
ماديا بل هو آنموذج مجرد للنوع ٠‏ والشيرازي نفسه بخطیء في عرض 
نظریة أفلاطون في المثل فيقول « ولكن « أفلاطن » بری أن الأربا ب العقلية 

من نوع آصنامها المادية وید ذلك تسمية حكماء الفرس رب كل نوع 
باسم ذا كالنوع» ۰ والحق أن آفلاطون لا ری هذا الراق اذ أن الثال 
ليس من نوع الأفراد اذا كان مقصد بهذا أن یکون ا ثال ماديا كالأفرادء 
آما اذا قصد بلفظ (النوع) المنطقي » species‏ یق آن يكون المثال نمو دحا 
محردا للأفراد التي تندرج نحه فهدا صحیح > وهذه الأفراد المادية هي 
أشباح وظلال للمثال » وأنھا تختلف عن هذا المثان من حيث الاده والعد 
عن التحرد » لیس الثال اذن واحدا محردا من آفراد النو ع و با قى الأفراد 
مادة » أو أن الثال ل الحرد بمثل کل فرد على حدة من الأفراد المادية ء بل هو 
بش النوع ال سا 7 ا ۱ 


۱ - الطار ٦‏ ۹ھ الاي ارا ميم + 
) مھ بجب أن کون ۳ ارات ال ات شیء و احد مدرد محرد 
۱ عن الادة معين في حقه ٠‏ وسموه صاحب النو ع القایم ۰ و الو انات 
ا أنواع و نفو س حيوانية أنضا وبالانسان 2 دوع و هو عفله 
العياض عليه »© و له نوی ناطقة » لان ۷ له آتسم وأكمل 4 
فصاحب دو عه ایتا أ دی ی و اشر ف 2 و داح النو عنانته4 
آندان رو عه می و الفر دم ی کانوا أشك مسالعه ٤‏ أر باب الأنواع 


حتی 07 النبتة آاتی سسموٹھا (ھوم) التي تدخل ٤‏ 0 نو امیسھم 
شدسون برد هی نوعها يوه )0 هوم El‏ ( و کل لحميع الأنواع 4 
وهر مسن وأغاثاذدمون و وأفلاطو 1 شگر رون تس على اناتها 3 سد 
جو ها الشاهدة > واذا فعلوا ا لبف ۱ ن نناظر هم © واذا 

ن القباز وق یخالی اه ل ناظررقت کے وق حت أن 
0 بعول علی آر صاد ناد > ففضااء تايل و بو نان وغيرهم كلهم 
ادعوا الشاهده 8 هذه اا فالر ص کار صد والاخسار کال خمار 4 


وتأتي ارس اتال تن الجسمانیکتاتیالتوسل‌بالر صذ الروحاني »۰ - 


۳۳۵ 


آما تسمية الاشراقیین للمثال (۱) برب النوع فھی تشیر الى آن هذه 
المثل نمادج لأفراد الأنواع ٠‏ بقول (؟) قصاب باشى زاده « وسمونه 
أي المثال رب النوع عند الاشراقيين وبالطباع التامة عند الشائین » ودعبر 
عنه في لسان الشرع الشريف بملك الجبال وملك الأمطار وملك البحار ٠‏ 
وقال بعض الاشراقيين : المثل الأفلاطونية جوهر مجرد لها هيشات 
نورية اذا وقع ظله في هذا العالم يكون منه المسك مع رائحته » والسكر 
مع طعمه أو الانسان مع اختلاف أعضائه) ۰ 


صحيحا ويفسر موقف الاشراقیین الحقيقي من المثل وكيف أنهم قبلوها عن 
حشقه واقتناع ٭ ومن هذا شب" أن نفد مو قف السهر ودردي اج آساس لہ 


للمذهب وتطبیقه في نظرية الفیض » ذلك أن الشیخ الاشراقی كان متأثرا 
بالأقلاطو نه المحدثة أيضا 6 وأفلوطين دعتفد أن الأجسام تکونت من 
الأشعة الخامدة بعك ذبولها 6 وھکذا پروی السهروردى 55 وف هدا 
الموقف ابتعاد بعض الشىء عن الموقف الأفلاطو نی الأساسى ف طريقة العرض 
فقط ‏ ذلك أن اعشار تكوين الأجسام من الأشعة الخامدة لا بقيم فاصلا 
حقیقیا بين العالم العقلى والعالم الحسى ٠‏ أما عند آفلاطون فهناك فصل 


د( .ووه ولا قول الحععون‌منهم أن لول عر ض من الأعراض صاحب نوع 
قابما بل للانواع الجوهرية » .. ولا يقولون ان أصحاب الانواع انما 
حصله لیکو نوا امثالا لما تحتها و کقالب © فان عندهم الابواع الحسسمانية 
أصنام وظلال لها ولا نسسبة بينها في اثثرف ۰۰» 

۱ رب النوع » یذکر الشيرازي أن هذه التسمبة نقلها الاشراقيون عن 
أفلاطون »© والواقع آنهم تأثر وا بالفرس ی هذه التسمية كما آشار 
الشيرازي نفسه الى ذلك في النصوص التي أوردناها . 

۲ - قصاب باشى زاده ٤‏ رسالة في المثل الأفلاطونية ء والمثل المعلقة ٩۵م‏ 
مجاميع » مخطوط دار الكتب ( القاهرة ) . 


۳۳۹ 


تام بین العالمين » والواقع أن التمسيز موحود قعلا دين العالمين عند 
السهروردي وأفلوطين » وسدو واضحا لو آلقینا جانا ذلك التعسر الرم مزی 
الذي يشير الى وحود الأجسام من ٠‏ ال"شعه الخامدة ؛ فالاشعه الخامده هي 
الظلام أي آنها لا تستحق أن تسمی («آشعه) ید | ء والظلام هو بمثا مه 
اللاو حو د. للنور » وعلی ذلك تصبح الأجسام لا وجودا من حیث الحقبقه 
بالنسبة للعقول النورانية أو الثل الأفلاطونية بمعنی آخر » وادا فلیس‌هنالك 
اختالاف جوهري بين الموقفين مهما قيل عن موقف السهروردي من أنه 
آخری آن نسلم بان اا ا تد بل د الى لام فالوجوه 
می رو وا سی واو 
الرمزي ولا يمكن أن يسلم آحدهما بما يناقض مذهبه بآي حال ٠‏ وقد 
استشهد البعض بنصوص للسهروردي تدل ‏ في اعتبارهم ‏ على اعترافه 
ا تاق باللاقة ين ای والجسد () ولکن هذه النسوص لا تخرج 


ه ‏ الطباع التامة : والسهروردي بطلق على -- الأفلاطو نة 


لوھد ندب وس 


ضا اسما آخر وهو الطباع التامة » وهذا اللفظ ليس اشراقبا خالصا اذ 
أن أحد مۇرخي الاشر اقة رحعه الى الشائین 7 يقولقصاب باشىزاده 9 : 


| حكمة الاشراق مقالة رابعة «النور الاسفهبذ لا رای ضوء سر اج السدن 
تعلق به وان کان آلیدن و قواه من اعدی عدوه »6 فالنور الاسفهد وان 
لم كن مكانيا ولا ذا جهة الا 5 الظلمات التي في صيصته أي القوى 
الىدنية مطيعة له لشدة العلاقة بين النف ى وألبدن و لدو نها فروعاله» 
۳ راجم رساله ۴ أحوال الاشراقيين » قصاب باشی زأده مب 


۳۳۷ 


« ویسمونه أي الثال رب النوع عند الاشراقيين وبالطباع التامسه 
سح او وا وی رد یو 
کنمادج للمو حودات 4 ۰ وید کر في الطارحات )۱( رآ قد آلشت ۳ 
هرمس رویا ذكر فيها « آن ذاتا روحانية ألقت الى آي الى هرمس العارف 
فقلت لها : من أنت ؟ فقالت : أنا طباعك التامة » ٠‏ 


وقد جاء في نص من كتاب منسوب (۲) خط لمرمس « آتاني آت في 
منامي لأحسن صورة ٠٠٠‏ قلت له : ومن أنت ؟ قال طباعك التامة ٠‏ فان 
آردت أن تراني فادعني با سمي قلت : وما الاسم الذي او نه 
واستطرد فاكلا : «فکان الحکماء تعهدون (نعاهدون) ذلك من روحانیا تهم 
في كل سنة مرة أو مرتين اجلالا لطاعهم التامة ۰۰ قال آرستط‌الیس : 
2 ان لكل واحد من الحکماء قوة وتآییدا من الروحانیه تقوبه وتلهمه وتفتح 
له مغاليق آنواب الحكمة ۰۰۰ ولكل ملك قوة وتآیید من‌ملك عال رفيع 
بتصل وصله بنجي ملکه العالي ٠‏ فكان الحکماء والملوك بتعاهدون هذه 
الروحانبه بهذه الدعوة والأسماء » فكانوا بظهرون لهم وبعينونهم في عملهم 
وحكمتهم ویقومون نتدییر ممالکهم » وقد جاء فی کناب التقدیسات (۳) 
دک دعوة للطباع التامة « آها السید الرئيس والملك القديس والروحاني 
النفيس أنت الأب الروحانی والوالد العنوي اللابس من الأنوار الالمية 
آسناها » الواقف من درجات الكمال ف آعلاها ٠‏ أسألك بالدي منحك 
هذا الشرف العظيم ووهبك هذا الفيض الجسيم آلا ما تجنبت لي في أحسن 
١‏ نشرة هنري كوربان لمجموعة الرسائل الیتافیزهیه ج ۱ ص 615 
٠‏ استانبول سنة ۱۹۲٦‏ 
بج مي الا شتآ کی 


جے رت ساد الفا يي اعون ا NING‏ و قلسفه 
3 أن باستان ص ۵۷ طهر ان سنه ۱۹۲٦١‏ ۰ 


۲۸ 


یی ای وب ی ی بأخاضة نور 


وری من حمله هده تین آن السهروردی بے مدر ستشه 


ar TE ama 


في کتب و ارس وأننا اذا قارنا بين هده النصوص والنص 
الذي بورده في الهیا کل )١(‏ : فسنرى تشابها آساسیا بين ألنصين فالطباع 
التامة هي العقل الفعال ؟ وهي روح القدس في كتاب الهياكل » وربما آرا: 
الاشراقيون «بالطباع التامة» المثال النوراني العرضي المكلف بالنوع 
الحرمي أو الانساني شکون العقل الفعال أو رب النوع الانساني «طباعا 
تاما» بالنسمة للانسان ۰ 


کسی I DR OR DII‏ ضس ات سی 


الدهبت الاشرافي 6 عبر کے هناك نو عا آخر من الال دسمسه ید 
«بالثل العلقة» » وهي موجودات وسط بين عالم الثل أو عالم الأنوار 
العقلية » وعالم الوجودات الحسية » وتعین علينا أن حدد مركز هما 
ووا رار ن سلسلة الوجودات اق انت والظمائية » نار 
احد الاشراقيين عنها (۲) ٠‏ 


« وآما ۳ العلقه ۳ ثرا 5 ہین عالم ومن اون 


| س (« ومن حمله الأنوار القاهر ه اونا ورب طلسم نوعنا ومفیض دفو سنا 
بالعقل الفعال» . هياكل النور ص 160 تحقیق المؤلف سنه ۱۹۰۵۷ 
(السلسلة الاشراقية) . 

ان فاب ناشی زاده » رساله 8 المثل الا فلاطو نبه والثل العلف4 0۹ 9 
محامیع مخطوط دار الکتب (القاهرة) . 


۳۳۹ 


موجود من الحردات والأجسام والأعراض حتی الحرکات والسکنات 
والأوضاع والهيئات والروایح مثال قائم بذاته ۽ فان جمیم ( ما ) بری ف 
سو أو تخیل ف اليقظة بل‌شاهد في الا لأمراض » وعند غلبه الخوف و نحو 

من الصور المقدا ربة التي لا تحقق لها في عالم الحس > » كلها من عالم 
حارم وفها مدن ومن جملة تلك المدن جابلق وجايرص وهورفلياء 


ذات العحاف ٠‏ ونقل علامة الشيرازي في شرحه‌علی حکبه الاشراق حدثا 

عن النبي صلی الله عليه وسلم : « لا ان جابلق وجایرص من عالم عناصر 
المثل وهورفلياء من عالم أفلاك المثل » والفرق سنهما أن المثل العلقه ليست 
مثل أفلاطون » لأنها من عالم الأشباح الجردة » منها ظلمانبةومنها نورانیه ء 
وأما مثل أفلاطون فهي نورية من عالم العقل تتعلق بجميع أبدان النوع 
مديرة له » ولا تتألم بخلاف النفس الناطقة » ٠‏ 


ویتضح من هذه التصوص أن المثل المعلقة موحودات وسط سین 
امثل النوربه والوجودات‌الحسية » تنطبع فیها موجودات من‌عالم الاجسام 
وأخرى من عالم المثل ٠‏ 
ويعرض السهروردي لنظريته في المثل المعلقة في « حكمةالاشراق » » 
فيقسم النفوس الى : كاملين ومتوسطين وأشقياء ء وهناك متوسطون ی 
العلم والعمل » وكاملون في العمل ناقصون في العلم » وكاملون في العام 
ناقصون فى العمل ٠‏ وأفراد هذه الطائفة الاخيرة من النفوس 7 وقد 
تخلصون الی عالم المثل ا علقة التي مظهرها ١‏ بعض البرازخ العلوية أي 
ال رام القلکبه وتكون لهم في هذه الحالة القدرة على استحضار الأطعمة» 
والصور الملیحة » والسماع الطیب وغير ذلك » ٠‏ وہتون في هذا المقام ء 
أي في عالم للثل المعلقة ء طالما لم تستکمل تفوسهم بالحكمة النظرية ؛ 
و نتقلون من فلك الى آخر حتی صلوا الى عالم النور المحض ٠‏ وآسا 


۳۳. 


الأشقاء فانهم سقون 2 دار الشقاء والعدات ٠‏ « وأمأ أصحاب الشقاوه 
الذين كانوا حول جهنم جثيا وأصبحوا في ديارهم جاٹمیں ‏ سواء کان 
النقل حقاأو باطلا فان الححج على طرفى النقيض فيهوابطالهضعيفة ‏ (۱) ء 
حسب أخلاقها )۷ » أي أن هو لاء الأشقاء ظلون معلقین قی مقام المثل 
و هده الصور ا لعلمه التي معم فھا ا متو سطون وشصی فيها الأشرار لآ 
تساوي 2 الدرجة مثل آفلاطون ٠‏ « والصور أأعلقة ليست مثل آفلاطون 
العردة منها ظلمانية نتعذب بها الأشقياء ومستنیرةللسعداء » وهذه الصور 
المستنيرة هي الصور الحسية التي يتلذذ بها المؤمنون كما وعدهم الکتاب 
القدس » من حور عين الى غلمان بيض مرد وجنات ونعيم » ۰ 


ویقرر شارح حكمة الاشراق أن « آفلاطن وسقراط وفیتاغورس 
قالوا بالمثل العلقة الى جانب الثل النورية العقلية : وهم بطلقون على الثل 
المعلقة اسم المثل الخیالیة المعلقة لا في محل » ومظهرها البرازخ العلوية » 
وأنها جواهر مفارقة للمواد ثابتة في الفكر والتخيل النفسى أي بمعنى أنها 
مظاهر لهذه المثل الموجودة في الأعيان لا في محل 0 


والموجودات » فما هو الوضع المذهبى للمثل المعلقة ؟ 


بعرض الاشراقيون تقسيما جديدا للعالم » فالعالم عا مان : 
۱ - عالم المعنى النقسنم الى عالم الربوبية » والى عالم العقول ٠‏ 
١‏ راجم الفصل الخامس بالتناسخ فيما بعد . 


۳۳۱ 


۲ - وعالم الصور المنقسم الى الصور ا الجسمية وهي ي عال الأفلاك ٠‏ 


والعناصر والصور الشحه وهي المثال المعلق . J)‏ ولا سکن ادراك المثل 
المعلقة بالحواس الظاهرة لأنها لا تتعکس على مرایا » ۰ ثم أنها ليس لها 
محل في هذا العالم » ولکن لها مظهرا فيه وقد تظهر على شکل جن كما 
بقول السهروردي : « ولا كانت الصياصي المعلقة ليست ؤ ق مراىا وغيره ا 
داب لها محل » فیجوز آن یکون لها مظهر من هذا العالم » وربما تنتقل 
في مظاهرها » ومنها بحصل ضرب من الجن والشباطین » وقد شهد جسح 
لا بحصی عددهم من آهل دربند ( من مدن شیروان ) وقوم لا بعدون من 
آهل مدينة تسمی میانج ( من مدن آذربیجان ) أنهم شاهدوا هذه الصور 
كثيرا بحيث أن آکثر آهل الدينة کانوا برونهم دفعه في محمع عظيم على 
وجه ما أمكنني دفعهم ولیس ذلك مرة أو مرتین » بل في كل وقت بظهرون 
ولا اليهم آبدي الناس » وقد جرب من آمور آخری ( وجود ) 
صياصي غير ملموسة ليس مظاهرها الحس المشترك » بل تكاد بتدرع 
بجميع البدن » وتقاوم البدن وتصارع الناس (۱) ۰۰ » 


ونتقل من اقراره لوجود الجن والشياطين » وما كان شائعا لسدی 
العامة من الاعتقاد بوجود الأشباح تلك التي بقول عنها انها لا تتسم 
بالطابع الحسي » ومع ذلك فهي تفرض وجودها على البدن » بنتقل من ذلك 
الى التسليم بفكرة العوالم‌الا ربعة » التي ذکر الشپرازي آماترجع للحکماء 
الكبار « آفلاطن » وهرمس | وسقراط ؛ وهو لا يقر وحود هده العوالم 
بالاستدلال ولکنه شتها الشاهدة خلال کہ ار 2 لی 

في نفسي تجارب صحيحة تدل على أن العوالم أربعة ( الأول ) آنوار 
قاهرة ٠‏ ( و الثاني ) آنوار مدبرة ( الانسانية والفلكية ) ٠‏ ( والثالث, 
أ حكية ا اة ت لال نی 3 ب الفصل الثالث ص ۱۵۲ طبعة 

طهر آن . ۱ 


+ 


رزخیات ( الآفلاك والمناصر أي عالم الأجسام ) ( والرابم ) صور معلقة 
ظلما ننه ومستنیره فها العذاب للا ششاء و االدة للسعداء ۱ ۱ ( ( ۰ 


ورابم العوالم هذا هو عالم الخيال أي عالم الثل العلقة وهو عالم 
« عظيم الفسحة غير متناه »به جميع ما بعالم الأجساءمن كواكب ومركبات 
ومعادن ونات وحوان وانسان وزدادة أيضا على ذلك : ولكن هذه 
الوحودات الحسبه لنست نسخه من موحودات عالم الأجسام اد أن هذه 


وهذا العالم الخيالي قد آلقی ضوءا على مشكلة التناسخ ء وقدم انا 
طريقا مرسوما لاقرارها وقبولها » وذلك أن النفوس الشريرة تصعد الى 
عالم المثل العلقة ٭ وتتخذ آجساما آخری من آجسام الحیوان فتشقی ہا 
وتنال عقاها وهكذا الى أن تتطهر (۲) وف هذا العالم توجد الحنه والنار 
الشار اليهما في القرآن ء وكذلك یتعلق به المعاد الجسماني على ما ورد في 
الشرائع المنزلة ٠‏ 

٠‏ وعالم الثل العلقة أيضا هو مصدر الأحلام > فان مظاهرها الحسيه 
التي تتراءى للنائم تآتي منه « وقد تحصل من هذه الثل العلقة الحاصاه 
( آخری ) جديدة وتبطل کا مراہا والتخیلات » وقد تخلقها الأنوار المدبرة 
الفلكة لتصير مظاهر .لها عند المصطفين » ۳( 5 ۱ 


ويمكن أن نحد آساس هذا الموقف فى تفسير الفارابي للنبوة وفي 
نظرية الأحلام عند ابن سينا ويتعلق بهذا العالم أبضا ظهور الاشباح 


۲ - راجم الفصل الخاص بالتناسخ . 
۳ - حكمة الاثراق ص ۵۱۸ 


۳۳۳ 


الحسية التي تعبر عن مقاصد أو صور الهبه وذلك كما آدرك موسی ن 
عمر ان الله في الصور » وكما دراك یٹ ظهر في صورة دح 
الكلبي » أي أنه يصح أن يكون مظهرا لن و الأأنوار والعقول ٭ 


وكما ذکرنا تتحقق جميع مواعيد النبوة من الجنة والنار والمعاد 
طبقات من الملامكة ء ذلك لأن الملائكة آقل فی الدرجة من النفوس الكامنة 
في الحكمتين النظر دة والعملية » أي أنه بضع النفس الانسانة الكاملة 
المتحردة ف منزلة أعلى من منزلة الملانكة » وفى هذا تآثر بنظرية الانسان 
الکامل )۱( ۰ 

« وقد بحصل من بعض تفوس التوسطین ذوات الاشباح العلقفه 
الیتشرة التي مظاهرها الأفلاك طقات من اللاشکه لا بحصی عددها آعلی 
من عالم اللانکه » (۲) ۰ 


هذه صورة مبسطة لمشكلة الثل العلقة كما عرضها السهروردي ولا 
شك آنها خطبرة من حیث وضعها الوجودی ؛ واللاحظ على تقسيمه 
الرباعي للعوالم الذي آورد فيه عالم الثل العلقة لم يورد القسم الرابع 
فی كتبه الأخرى كالتلويحات والھیاکل نیدی ہو ان یڈ 
آن‌العوالم ثلاثة » عالم تسمية العلماء عالم العقل ۰۰۰ وعالم النفس ۰۰۰ 
ا وی سر ای ا 


ا ےے الجيلي ٠‏ « الانسان الكامل » . 
E‏ الاش اک صن ۵۱۸ . 
۳ تناكل حر جا اسل ہے مب بی پا سی 


۳۳ 


أن الشاکل التي عرض لها في هذا الوّلف تتطلب أذ. بقرر وجود عالم رایع 
لكي يستطيع أن بحد فيه الحلول لها ٠‏ وهناك دوافع أخرى أدت به إلى 
ابراز هذا العالم وهو شعور ديني بضرورة تضمين مذهبه تفسيرا لما ورد 
في القرآن من شواهد حسية عن الجنة والنار والبعث الجسماني والجن 
والشباطین واللاشکة ومواعيد النبوة » وظهور الروحانيات على صور 
حسية » وكانت هذه المسائل ترجع الى عقل فلك القمر عند المشائين ولكن 
من المشكوك فيه أن يكون هذا الوضم القلق المتهافت اعالم المثل المعلقة 
تتيجة لشعور دبنی صادق ء ذلك لأن هذه المثل لا يمكن أن تفسر تفسيرا 
أنطولوجيا معقولا فھی فی مركز وسط بين ا ثل النورية والأجسام » ثم 
هي لا تتصف بصفات الأجسام الكاملة من حيث خضوعها للحواس 
الخمس » ولا بمظاهر الأنوار الکاملة أو المثل العقلية من حيث اشراقاتها 
الدائمة » وریما آراد بهذا الوضع محاملة لأهل السنة في عصره الذین 
اشتدوا عليه حيث كان العصر یموج بالعداء للآراء الباطنية والشيعية 
المخالفة لمذهب الدولة الأبوسة الرسمی وهو المدهب الستی ۰ 


وريما أيضا آراد أن يفسر مشكلة التناسخ فوضع هذا العالم لكي 
تنحرر فيه نفوس الصالحين وتشقى نفوس الأشقباء ٠‏ ولكن كيف نفسر 
قوله ان صور الكواكب والعناصر التي في عالم المثل المعلقة لا تشبه الصور 
الجسمیة » وهي أيضا ليست عقلية وهذا قد يفضي بنا الى القول بأن هذا 
العالم الجديد وهمي تماما ٭ وقد يكون الدافع للاشراقيين على قبول هذا 
العالم شعور عميق بالفصل التام بين عا می النور والظلمة » وعالم كهذا 
له مركز وسط بينهما بؤدي الى التدرج بين العالمين ولو أن وجوده لا 
بوضح تماما آين تنتهي الضرورة ومتىيبداً الامکان ؟ أو كيف بصبح‌للنور 
التلاشي ظلاما ؟ وحتی اذا صح هذا الرأي فان هذا العالم الحدید لا بحل 


۳۳۵ 


هذه المشكلة » وقد يكون الاشراقیون قد شعروا بضروره ابجتاد عالم 
آوسط پرتقي اليه التوسطون من الزهاد توقیا من‌الطفره وهو يصرح 
بهذا ٭ وبقرر أن وجود هذ! العالم هو تتبحة اتحارب صوفية كان قد 
عاناها » و حشقه الأمر أنه لحق بهذا العالم بعض الوظاثف التي ألحقها 
المشناؤون الاسلاسؤن العقل العاشر أو عقل فلك القمر وخصوصا في 
اتصال المخلة الانسانية به ۰ 


۲۳ 


لباب الثالث 
في المادة 


الفصل الأول المادة والأجسام 

الفصل الثانى الصورة والهيولي 
الفصل الثالث في أحكام البرازخ 
الفصل الرابع تقسيم البرازخ وهيئاتها 
الفصل الخامس الزمان والحركة 


اافصل الاول 


تکلمنا في الفصول السابقة عن النور » وعرضنا بالتفصیل لتر کیب 
العالم النورانی واشراقاته التعددة ونرید الان أن نعرض‌لعالم الظلام ونرى 
كيف بصدر الظلام عن النور ٠‏ 


الأشعة النوراننة تستمر فى الاشراق الى أبعد مدی وتتألف منم 
آنوار طولية وعرضية وتترتب من العرضية منها آرباب الانواع المادية ۽ 
فکیف يكن أن بصدر الظلام عن النور وآن تنتمي الوجودات النورائة 
الى موحودات ظلمانه ؟ 


الجواهر النورانية التى تنناقض شدتها النورانية أي تصبح أقل من 
حيث الكمال العقلی فتقتر برويدا من عالم الظلام كمثل السراج الذي 
دذيل ضوؤه شيئا فشيئا وتراقص للعيان في خفوته حتى تنطفىء شعلته 
و مره الظلام » فكذلك الجوهر النوراني والأشعةالنورانة اذ أنها تتخلف 
عنها المادة فی نهاية مراحلها النوردة ٠‏ 


ولا تعطينا النصوص السهروردية تفسیرا مقنعا لصدور الظلام عن 
النور » فمذاهب الفيض )١(‏ تعجز عن أن تقيم برهانا على صحة صدور 
المکن عن الضروري » ثم أنه فيما بختص بمدهب الاشراق لا نستطيع 
أن نفسر تناهى الأنوار الى الظلمة أي العدم ء ما دمنا قد هيآنا لها كل هذه 
الاشراقات و الانمکاسات ثم ما دام أصحاب مدهب الاشراق يفرقون بين 
الأنوار العقلية الفائضة والأنوار الحسية من حیث الطبيعة ٭ ولیس من 


و توص رپ 


۳۳۹ 


العنی الأرسطى أي عدم النور فیما بمکن له التنور » آي أنه لا وجود 
نسبي (۱) ( لا وجود ما من شأنه أن بوجد ) فهو نقیض النور النطقي آي 
أنه لا وجود مطلق » ولیس الظلام على حد تعبیره مبداً مساوقا للنور ف 
بصطرعان وق فان الثور ۰ 


بصدر من نور الأنوار النور الأقرب وليس فى هذا النور كثرة 
لاقتضاء ذلك وجود كثرة في نور الأنوار » وكذلك لا يصدر عنه برزخ 
أي جوهر غاسق ء لأن ذلك معناه توقف سلسلة الفيض ء لان النور لا 
يصدر عن الظلام » وليس الاشراق من طبيعة البرازخ ٭ واذن كيف نفسر 
وجود هذه البرازخ ؟ 


بقرر أن (۲) للنور الأقرب اعتبارين : فقر في نفسه لامكانه بالنسية 
الى نور الأنوار » 0 غنى بالأول لوجوبه به ٠‏ آي أن هذا النور الأقرب 


عفر ما دين وصف و بأنه عدم النور أو أنه 0 مت ؛ قفي 
انه حالة بنعدم ناا انور فقط اضعفه ولكنه يصبح من ناحبة اخری 
حاله = دبه کان تقول الجعاف عدم ام فالحفاف عدم ۱ لكنه 
f 9‏ لطر 3 
ے احية اخری الہ وحودبة هی الحفاف اا للارض والزرع 


اجه وال لفة هو البحد الفاصل أف اله لشي۶ الذي بحجب بين 
2 عم » أي ما هو حسم ویمکن الإشارة البه أشارة حسية » وهو 
ظلمة محضة وليس امکانا بالعنی الارسطي آي نورا بالقو ه 01 والمعنى 


ال خر للبرزح أنه الحد الفاصل بين العالم الأو دي و العالم السماوی. 


کی 


الى الواحد 07 الثاني بالنسة 5-6 د ا اا اف الو احد 
ناقص ۔ والنقص هو الفقر وهده جهة عقلية تساوي الامكان ‏ وبالنسة 
الى وجوه بالأول فهو فی غنى أي ف كمال » لفيض الأول الدائم عليه من 
نورتته ٠‏ والغنی هنا مساو للضرورة ومعنی هذا أن للصادر الأول جهتي 
امکان ووجوب أو ضرورة (۱) ۰ 

ما تقتضیه طبيعة ترتیب الأنوار في عالم ضروري لا محل فيه للامكان » 
و لداك فان مدا الوجوب آو الضرورة مىدا سليم استطاع الفملسوف ان 
بستغله استغلالا موفقا في تشیید دعائم انوحود اذ الصادر الأول صدر 
عنه ان والثانى تار والثالكث رابع وهذا حسب مسداً الوجوب آي عنی 
الأول شور الأنوار والثاني بالاول و الثالث بالثاني ٠‏ 


الامکان : واذا كان مبدأ الوجوب أو الضرورة مقبولا في مهب 
تکتنفه الضرورة وتوّلف بين أركانه ء فالامكان بعد غامضا ولا محل له ف 
تشیید الوجود الا في غير الدائم الأزلي من الوجودات > 2 فا فا 
لا نستطیم آن نعطي سير وا للفکرة التي تقول بآن تعقل التضور 
الجرد لفقره بنتج عله هيئة ظلمانية اذ كيف نستطییم أن نقرر صدور 
الظلام عن النور والممكن عن الضروري والصدور هلا ضروري على ما 
ذهب اليه آصحاب مذهب الفيض » وهل تنسق فكرة الاشراق الضروري 
مع الامکان ؟ ان التفسير بر الوجيد الذي جطیه لنا السهروردي هو أن 
« النور الأتم بقهر النور الأنقص ء فبظهور فقره له واستعساق داته عند 


۱۲۵ اللمحات ص‎ ١ 


۲۱ 


معاهدة حلال نور الأنورا بالنسبة اليه بحصل منه ظل هو البرزخ الأعلى 
الذي لا برزخ أعظم منه » وهو الحبط المذكور وباعتبار غناه‌ووجو به بنور 
الأنوار ومشاهدة حلاله وعظمته بحصل منه نور محرد آخر فالبرزخ ذلله 
والنور القائم على ضوء منه ءوظله انما هو نظلمة فقره »ولسنا نعني بالظلمة 
لا ما ليس بنور في ذاته ههنا )١(‏ » ۰ 

سر عي رر وی ہہ وا 
فان استمرت السلسلة في اقتضاء الواحد فلا بنتهي الى الجسم آبدا ولا 
نوجد » ولكنه قد وجد فلا بد من‌وقوع كثرة في واحد ٠‏ وأيضا لا تصدر 
كلها عن عقل واحد ۰۰۰ » 


« آخيرا اذ علمت أن لكل معشوق آخر ء فلي سالا أن المعلول الأول 
له امكان من نفسه ووجوببالأول > وبعقل الاعتمارين وذاته ء قالوا فلتعقله 
لوجوب وجوده ونسبته الى الحق الأول بقتضي آمرا أشرف وهو عقن 
آخر » وتعقله لامكانه من نفسه أمرا آخر هو جرم الفلك الأقصى » اذ 
الامكان أخس الحهات فيناسب الادة » واعتار تعقله لماهيته نفس هدا 
الفلك المحرك ( والشوق اليه ) » ثم من الثاني بالتثليثعقلا وفلك الثوابت 
وتا ء ومن الثالث عقل وفلك زحل ونفسه وهكذا » 'لى أن تتم الأفلاك 
التسعة » والعقل العاشر باعتبار تعقل امكانه بحصل منه الهيولي الشتر که 
التي للعناصر + وباعتبار تعقل ماهيته صورها » وباعتبار نسبة الوجود الى 
ادا نفوسنا الناطقة » وانما ذلك بمعاونة الأجرام السماوية الناسبه 
باشتراك كلها في حركة دورية » ۰ 


وفى نص آخر في الهياكل يذكر « النور الابداعي الأول لا بمکر 


۰ ۲۲۵ حکمة الاشراق ص‎ ١ 
. اتلوبحات » التلوبح الثاني‎  ؟‎ 


۳۲ 


آشرف منه » وهو منتهى المکنات وهدا الحوهر ممکن فى نقسه واجب 
بالأول فيقتضي لنسبته الى الأول ومشاهدة حاذلة ف وھا قذييا آخر 4 
وبنظره الى امکانه ونقص ذاته جک الأول جرما سماويا » 
وهكذا الحوهر القدسى الثاني دة بقنضى بالنظر الى ما فوقه حوهرا محردا : 
وبالنظر ان تقض هه نانا 6 إلى أن کرت جوا محردة مقدسة 
عقلية ء وآجرام بسيطة فلكية وعنصرية » (۱) ٭ 


لقد اتضح لنا من هذه النصوص كيف ینتھی النور الى الظلام »و كيف 
تنشاً ااادة عن العقل والتغير عن الثبات فیوجد الى جاب سلسلةالموجودان 
النورية سلسلة من الموجودات الظلمانية أو المادية > تتكون فى أعلى 
مراتھا الأفلاك والأجرام السماوية وهي الصادرة عن ظلام العقول العليا ء 
وهذا موقف بعوزه البرهان والنطق » ولکنه من احبه آخری تخد من 
الو اقع الحسي دعامه فونه ۰ فالسهر وردي دقرر 2 مواضح كشرة من 
حكمة الاشراق والتلویحات )٢(‏ والمیاکل آن استمرار الفيض النوراني لا 
يودي الى ابحاد الأجسام ولدلك فهو قل فكرة صدور الادة الأفلو طنه 
ويقيمها على فكرة الامكان كما بينا » ویمکن بب لي 
الحو التالي : 

استمرار الفيض النوراني لا يؤدي الى الجسم » ولكن الجہ 
موحود » ولا كان الفیض هو الدي شید الوجود ادن بحب أن إتضمن 
الفیض النورانی اشارة الى الشكوين الادي م - 

واذن فوجود الجسم ناشیء عما تقرره القضسه التي تشیر ی ای 
المحسوس الشاهد » وعلی ذلك فالنتيحة أنه بحب أن تضمن الفیض 


مد اه ی لاا 


هتکن 1س3 فصن لاله من لگ 


۲٣ 


ناخة تشسر الى صدور المادة » أي أن المشكلة قد دات من وحود وا 
حسي بر اد سر در ۵ و تعسبر انا بالترتسب الوجودي 6 فآمامنا هذا الالز ام 
أي أن علينا أن نقدم ایضاحا عن عالم لاجر ام مو حود بانفعل » وهدا هو 
التبرير الوحيد الذي بقدمه أصحاب مدهب الفيض ؛ برتبون فيه صدور 
الادة عن العقول ۰ والرأي في ذاته لا بخضع لنطق آو بر هان اذ لا نعل 
صدور الضد عن الضد أو الجمع سنهما ف ثر یب الوحه دات ۰ و ذد شر 
هذا تساو لا 2 ا دي بنا النة يکي سے م 
کر وی م لان اعتبار التقص فی الکسال أو أو 
لنورية بنتظم سلسلة الوجودات باس‌ها في حرکة ازلة » وآمر آخر وهو 
أن اعتيار الفقر فی داته آو الاحتیاج للعبر لا دی بالمحتاج آو الستفد 
الی آن بصدر عنه ما هو من غير طبيعته وحتى عو لا يملك أن دصدر عله 
ما ينافي طبیعته » فالشيء ذو الطبيعة العينة لا بصدر عنه ما هو مباین لهده 
الطسيعة » ولکننا هنا بصدد موقف تتحکم فيه ثنائية (۲) الروح والادة أو 
النور والظلام » وشید الظلام فيه قسما من الوجودات الو اقعة الحسبه 4 
فهل ردي بنا هذا الى الجمع بين التناقضین ( الظلام والئور ) في فكرة 
الوجود ؟ وهل بقترب الموقف الاشراقي في هذه النقطة من فكرة المطلق 
عند هيحل وكيف أنه بجمع بين الثناقضین ؟ وكذلك فكرة الحقر 
برادلي » وكيف ا يدر ياه ماللا ينبا ال ترا نج نمأ 


هد ٠‏ الویحات, 4 ١‏ ناویح الثاني تا الکن 5 
اگ حم فهنالد ال التوراتي وأ کے 
۳ - راجع تر ادلی : الظهر والحقيقة ؤراجع أنضا اقمال : )0 تطور ۱ 
عند الفرس » لندن ۸ ۱4 ۰ 


الي و 
نف یں 


عست 


۲ 


وبدو أن فكرة صدور الادة عند السهروردي ترجع الى ابن سينا 
ثم الى أفلوطين ء ذلك لأن أفلوطين يقول بالمبادىء الثلاثة : العقل والنفس 
والحسد (۲::۰۱) والعقل الضلى والنفسالكلة والفلك المحيط «ووجود 
الادة في المذهب الأفلوطيني يرجم الى فكرة الامكان » واتجاه العقل الأول 
الى الواحد ثم الى ذاته وكيف أن غنى الواحد المطلق بالنسبة الى العقل 
الکلی كان السبب في ایحاد أولى صدورات المادة وهو الفلك المحيط ؛ 
وهناك مشابهة بين الموقفين في فكرة الصدور الضروري لامادة أو للظلام 
ذلك لأن العقول تتحه في حركة لا ارادية الى مصدر الاشعاع والاشراق » 
واعتبار نقص العقل الكلي بالنسبة الى الواحد لا شقص شیئا من ده 
الضرورة ۰ الا أننا ری هنا الامکان بصدر عن هذا العقل الضروري ؛ 
وهذا الامکان بتخذ صورة الادة آي الظلام ٠‏ 


رفس ذلك آناتا بنه ها لشت خققه اد لس هتاك ها شور 
صدور الظلام عن النور » واذا وضعنا موضع التقدیر النزعة الصو فه 
العميقة التي تفیض بهارسائل السهروردي فسنقرر أن الظلام لیس مبنا 
مساوقا للنور فی الوجود ء وأن العالم الاشراقي عالم عتلي محض ٠‏ وآن 
الظلام لا وجود ۰ وادن فالسهرورذي e‏ من الوقف الأفلاطو نی 
الأصيل من حيث الاعتراف بالعالم العقلي‌ذي الموجودات الأزلية الثاتة 
واعتبار العالم الحسي عالم آشباح وموجودات زاكلة غير ثاتة ٠‏ 


ولکن الذي ستوقف النظر في موقف كهمذا هو التسلیم بخمود 
الأشعة النوراننة بعد كثرة الفيوضات ء أو بعبارة آخری الاعثراف دامکان 
اضمحلال موجودات الفيض العقلى ٠‏ ومهما يكن حظها من شدة النورانية 
والكمال العقلي ؛ الا أنها تشأ رك في البناء العقلي للوجود » فکیف يستقيم 
بم مق الفحپ اہ نوس » مهما تضاعف 
نزو لها واتعدت عن ال بدا الأول ؟ 


را 


قول السهروردي : 3 فان النور ول دصل بكثرة الانعکاس 
الى حيث لا نعکس عنه النور لد لضحفه لضعفه ‏ والنهابه في الرتسات و احبه 9 
بلزم من کل قاهر قاهر » ولا عن كل كثرة كثرة » ولا عن كلل شعاع 


وهل ينتهي النقص حقا ‏ على حد قوله - الى ما لا بقتضي شیشا 
أصلا ؟ ۱ 

ان النقص ف النوربة على حد تعبیره في مواضيع آخری هو 
الاستغساق أو الفقر أو الظلام » فهل بنتھی النور الى الظلام بعد ذبوله ؟ 
وما هو عالم الوحودات الذي کو نه هذا الظلام السدي نشا عن النور 
التلاشی: وذلك بعد أن تکونت البرازخ من جات الفقر في الحواهر 
النورانية وترتت او ل ی آرمزي عن پور 

۱- الصدر الأول : الحركة التنازلية من حهات الامكان المترتبة ف 
القواهر العلیا » ويصدر عنها اجرام الأفلاكوالكواكب » وعنها آبضا يجار 
ما تحت فلك القمر من أجرام عنصرية غير آثيرية + 

۳ والمصدر الثاني الا نعکاسات اللورانه الذابلة ما دام انشلاہ 
بر النور و دعتس یو مادة أو أجساما ٠‏ 


- ورب . الوحودات الحسمبه ف اه سنند الى الصدر .الأول 
و حده في.جميع کتب السهروردي » آما المصدر الثاني قلا ١‏ 5 شیر اليه على 
أنه مصدر لتكوين الاجسام لان الف يعتقد انه لا بلزم عن الأشمة 
البورانية أشعة أ اعد من و لامي م ا E‏ 
حكمة الاشراق ص ۲۵۲ المقالة الثانية الفصل الثامن "71 


۳۹ 


الى ما يقتضى شيئا أصلا على حد تعبيره » أي انی العدم ٠‏ ولا كنا قد 
وضعنا مبدأ أساسيا وهو أن الظلام عدم النور ء فلا بد آن بتلاشی النور 
الى ظلام » ولا يمكن أن يكون للشيء الواحد نوعان من العدم ء فيكون 
للنور عدم هو لاشيء أصلا » ثم يكون له من ناحية أخرى عدم آخر هو 
الظلام ؛ ويقصد بالظلام عالم المادة وعلى ذلك فنحن آمام فيوضات مادية 
لا متناهية كما أننا أمام فيوضات نورانة لا متناهصة كما أشرنا » واذا جاز 
اللاتناهي بالنسبة للموجودات النورانية فقد يكون من العسير التسليم 
بامكانه فيما بختص بالموجودات الظلمانية ان أخذنا اللاتناهي على أنه 
70 الصو وا ف الرجرة: E‏ 


۳۷ 


الفصل الثاني 


الكلام عن المادة يفضي ٹا الى التعرض لوحدة المادة ف الوجود ٠‏ 
وهوالجسم الطبيعي ٠‏ فما تخطيط الجسم الطبيعي عند الاشراقيين وما 
مو قفهم منه ؟ 

اعتاد المشاؤون أن شروا مشكلةالهيولى والصورة على أنهما مبدآن 
الجسم الطبيعي في مستهل تناولهم لمشكلة المادة والاجسسام ء وهذان 
اشدآن وضعهما آرسطو » وقد فاضت كتب ا مشائین الاسلاميين بحجج 2 
حصر لها في الدفاع عنهما واثبات حقيقتهما : 


١‏ ب وهم برهنون على وجود الھیو لی بقولهم ان الجسم سل 
الاتصال والانفصال ء والاتصال لا بقبل الاتفصال » فينبغي أن بوجد في 


الجسم قابل لهما وهو الهيولي ٠‏ وهم بقصدون بالاتصال الامتدادء 
والاتصال علی هدا العنی لا يقابل الانفصال ؛ وهم دروك آن القدار لیس 
داخلا 2 حشقه الحسمه لتفاوت الأجسام ف المقادير دون تعر فى 
والواقع آن الجسم لیس شتا غير القدار 2 وقول الما تسبل ان الأجسام 
فان الجسم المطلق بازاء القدار الطلق ۰ ۰ وما قال ان الجسم بحمل أنه 
ممتد ومتقدر فيكون زائدا عليه ليس بكلام مستتقیسم 4 فانا اذا قلنا ان 


۳:۸ 


ا بلزم أن يكون المقدار ES‏ 5 ومضمون 
الحجه المشاة ف البرهنه علي وجود المیو لي آن الجسم بقبل الا تصبا 
والانفصال وهما ۴ اي ی ۲ وبا با يولي ٠‏ ومجمل 
الرد على هذه الحجة أن الاتصال ہمعنی الامتداد أ أي المقدار بقل الاتفصال 
ولیس ضدا له فهما ادن ليسا متقابلين وعلی ذلك فلا حاجة بنا الى افراد 
مقوم خاص لهما وهو الهيولي ء فالميولي لا محل لها في تفربر الجسمية ؛ 
« فحاصل الکلام هو ان الجسم المطلق هو القدا ا وأن الاجسام 
الخاصة هي المقادير الخاصه و کما تشارکت لاجسام في کی ای ها المظلة 
يِه وافترقب 


وافترقت بخصوص القادیر المتفاوتة تشارکت في الحبس 


۲ ل متنع وجود الهيولي بدون الصورة ؛ اذ أن الجسم الاين 
للهيولي وحدها يكون سيلبا لا وجود له ٠‏ والمشؤون آبضا بقولون ان 
الميولي لا بتصور وجودها بدون الصورة ولا الصورة بدون الهيولي ٠‏ 
وقد بحکمون بان للصورة دخلا في وجود الهيولي ء وكثيرا ما بقولون 
ان للصورة عله ماللهي ولي » وذلك مع عدم تصور خلوها عنها 6 ولبسهدا 
ضروريا اذ أنه یجوز « أن يكون للشيء لازم لا یکون دونه ولا بلزم أن 
کون ذلك علته » » أي أن الترام وجود الصورة وود الهيولي 3 
ستدعي أن نقرر أن الصورة علة للهیو لي » واذن فالسهر وردي هاجم 
الفكرة الأرسطية التى تفرر آبْ الصورة علة صورية للهیولی وآن الھیولی 
ور ہے ِ ۱ 

۳ - ویری المشاؤون أن المیولي ان فرضت مجردة ثم حصلت فیها 
| - ص ۷ سو یر کی 6 وهذا يقتري الى حد كبير من رأي دبکارت 

Létendue est essence du corps. : في الاحسام‎ 


؟ ‏ حکمة الاشراق ص ۲۰۷ وما بعدها . 


۳۹۹ 


الصورة فهذه الصورة اما أن تحصل في جميع الأمكنة أو لا فى مكان ؛ 
وهما ظاهرا البطلان » ومضمون الححة أن الصورة اما أن تحصل ف 
الهيولي بجميع آجزائها وهذا ليس ممكنا لأنها ليست جسمية » ومن ناحية 
أخرى قد تحصل لا في مكان لصفتها الغير الجسمية » وهذا غير مقبول 
لأنها سوف لا تتعلق بالهيولي الخاصة بها ٭ وهذه الحجة ليست من القوة 
بحيث تهدم ارتباط الصورة بالهيولي على رأي أرسطو ۰ وشيء آخر 
۳ لیس هناك فاصل زمني بین التقاء السورة الو ا ولي ل 
ما تصور الناقدون ٭ وهناك مغالطه مذهبية في الححه وهو أن حلول 
الصورة لا فی کان ليس معناه أنها لا تعلق بميو لاه اذ ليس المقصود 
باللامكانية هنا المعنى المطلق بل عدم الحسمية فقط وهذا ينطبق أيضا على 
الأمور المعقولة » ولم بقل السهروردي نفسەانھا لا سکن أن تتعلق سادةه 


ع ب وادعاء ال مشائین حصول الحسمه المطلقة آولا ثم تحل فها 
الصورة (۱) » « کمن مقول : ان الطبيعة تحصل ثم تتبعها العوارض وهدا 
نو اہر را الطبيعة النوعة کالانسانبه مثلا ان حصلت آولا ۳ 

شعها العوارض فكأنحصولها انسانةمطلقة كلية 1 ديق محال 
اذ لم تحصل الا متشخصة ء والمطاق لا بقع في الأعبان ن أصلا » ٠‏ 


والملاحظ على هذه الحجة أن السهروردي برد على آفلاطون لا على 
أرسطو لأن فكرة حصول الحسمية المطلقة التي تنطبع شم فيه الصورة بعاد 
ذلك هى الفكرة الأفلاطو نه التي تقرر وجود الادة ےت التي تحل 
فیها الصورة بعد ذلك » ثم ان نقده لوجود الطبائع آولا ثم تخصیصها 


حکمة الاشراق ص ۲۰۸ . 


بالعو ارض رد ذلك » وذلك حنما آشان إلى 2 الانسانة 4 و امکان 
وجودها في الأعيان الا متشخصة » هذا النقد بوجه الى نظرية أفلاطون في 
المثل لا الى موقف أرسطو بصدد الھیولی والصورة ٠‏ 


ه ‏ وقد قال ان الجوهر الحسمى له كيانه بدون حاجة الى 
التخصيص » والواقع أن العرض له مدخل في وجود الجوهر فلا يمكن أن 
يكون للجوهر الحسمي كيان بدون الخصصات آي الصسور ٠‏ « ان 
الأعراض لها مدخل في داق شرف من اتا آو الاشتراط ‏ 
ولیس مقوم الوحود الا ما له‌مدخل ف وجود الشىء 6 تم الا دك 
الستدعي للنفس الذي للبدن آليس لاجل الزاج ؟ وهو عرض وهو من 
شرائط حصول النفس » فصح لأن العرض له مدخل في وجود الجوهر : 
والنفوس بعد الفارقة آلیست تتخصص‌وممتاز بعضها عن بعض بالاعراض؟ 
فصح أن من مخصصات الجو اهر الأعراض ؛ والتخصبص بها شرط وحود 
الحقائق النوعية » (۱) ٠‏ 

وهذا الرد أيضا بوجه الى أفلاطون لا الى أرسطو ء فأرسطو لا بری 
انفصال الحسمية عن الصورة في آي من حالاتها » ذالجوهر الحسمي ؛ تالف 


من هبولا" سس تہ و تب مو ساب یف 
تصور وجود الهیو لي بدون الصوره أو ال لصو ره دون الهیولی ٠‏ ۱ 


نو جس الشاوون الى : ہی الات من و هو 
لا يقال عن الكرسي انه خشب بل يقال | ۾ كرسي لاہ اض نے هيت 
| حکمة الاشر اق ٤‏ الفالة الثالثة - المالطات ( الهیولی والصورة) 55 


أنضا فما بختص حح ی عن الهیو لي والصورة 79 عليها . 4 
اللمحات ص ۱۲ ( مخطوط ) 


جو 


جديدة » وكذلك لا يقال عن البيت انه طين وححر بل يقال انه بيت فقذ 
لڈن له هيئة > خاصة 4 واذن فالأعراض والهيئات اا کچھ أو المواد 
« فالحقائق الغير النسیطه انما هی بحسب الثر کساٹ والاسامی » ) 6 ۰ 


۷- وحجةأخرى لهم وهي آن‌الصورة جزء الحوهر » وجزء الجوهر 
جوهر وهذا فيه غلط » فان جزءا ما يحمل عليه أنه جوهر ‏ بجھة مات 
نلزم أن يكون جوهرا » فالكرسي بحمل عليه بجهة ما آنه جوهر » والهيئة 
التی بها الكرسوية ( الكرسية ) جزء الكرسي » ولا بلزم أنيكو ن جوهرا ٤‏ 

بل الجوهر الذي هو من جميغ الوجوه جوهر » یکون جميسع أجزائه 
جر هرا 1 ان كان له جده : 


« ثم قولهم الصورة مقومة للجوهر فتکود جوهسرا » وجوهربه 
الصورة لکونها لا في موضوع » وكونها لا في موضوع عدم استعناء 
الحل عنها هو آنها مقومة للمحل » فقولنا الصورة مقومة للجوهر فیکون 
چوهرا كأنما قلنا الصورة مقومة للجوهر فتکون مقومة‌للجوهر وهو تکرار 
فشث بما ذکرنا أن الأغعراض يجوز أن تقوم الحوهر ولا صد بالصورة في 
هذا الکتاب الا کل حقيقة بسيطة نوعية كانت أو جوهريسة أو عرضیه ء 
ولیس ف العناضر شىء سوى الجسمية والهيئات لا غیسر » واذا اندفعت 
الصور التي أثبتوها وقالوا انها غير محسوسة فبقبت الکیفیسسات وهي 
محسو سه بت » (۲) ۰ 1 

3 أنه مخرج من هذا الى القول بأنه ليس هساك الا الخسمية + 


2 » وان نت هو الامتداد ۸ وادن فا لجسم تکون من 00 4 


الصفات الثانوية (الكيفيات الحسوسة) (۰)۱ وقد بینا أن موقفه من‌الجسم 
يقترت الى حد کبیر م ن‌موقف ذیکارت ۰ 


۸ - اذا سلمٹا بأنه ليس في العناصر سوى الحسمية والھىثات » وبطل 
الکلام عن الصور الغیر المحسوسة ؛ فآمامنا الکنفات التى تشتد وتضعفء 
« ولا مکن للمشائین أن يرتبوا علیها طبائع أو موجودانت خاصه لانسسحا 
سنطالبهم باثبات الكمية للكيفية وهذا مستحیل »© *؟" 0 


اتتهی السهروردي ا البو یت 
وجود الأجسام ء ويمكن أن نجمل مذهبه في الجسم فیما يلي : فهناك 
اشا شان لوحودات الظلام : 


١‏ الخوهر الظلم أو الذرات (۲) وخي تبستفي مکان ٭ وهذا هو 
الامتداد ۰ 


۲ صور الظلام مثل الوزن والشم والذوق الخ ٠٠‏ ؛ وهي توجد 
بالضرورة في المكان ۰ والحوهر المظلم هو الخ الطلق » أو الكمةالمطلقة ع 
أو الادة المظلمة ء أو 00 الخوهر ہو اود بذاته ء بل 

EE ۰‏ ار ا کم مذهب الذرة عند 

را کت جو وو تو ور 


ولا فرضا ولا فعلا فليس له وجود مادي - هیاکل آلنور - الهیکل 
الاول ص ۷) سور 


Yor 


تؤ كد وحود هدا الجوهر أو الجسم المطلق الذي تخصصسه الهيئات آو 
الكيضات الثانو به ؛ فتتألف منه الموجودات المختلفة » ولو كان قائما بداته 
1 قبل هذه التعسرات ۰ واا ادن الحوهر المظلم آو الجسم المطلق 6 وهو 
عدم محض اذا قيس بالجوهر النورانی ء وهنا كالكيفياتالثانوية » ويسميها 
صور ٣ھ‏ وید ۳ الجوهر ۳ ا 
2ھ مد فر نب ب الأشساء 2 رت معا الاشر اقات ٭ ومن ذلك ندرك 
العقل وحو د المادة و هد | ف دائرة الأجسامواذن فو جود الاجسام راجع ای 
اشراقالنور وهو بمثا به‌ادر اللها ون وحود لها 2 دانهاو الاده التی‌بدر کها 
العقل هي التي تفرر وجودھا 6وحتی صور الظلام أو الصفات الثانوية كالشم 
والذوق والو زن‌التی‌بسمیهاالکیفیات‌سببها اللوره‌وهنا تری تشابها آساسیا 
بین موقف كلمن باركلىمن المادة والوقف‌الاشراقي‌الدي جعل للمادة وجودا 
اعتہا "0 الادراك العقلی ؛ فالجسم مو حود استمو لوجي ۰ والوقف 
حا میس آفلاطون ویتند كتير اھ ارسطی فلیس اعت الا ؛ شبحا 
يستند في وجوده الى اشراق الأنوار أي المثل العقلية كما بينا ٭ وعلى اب 
س0 ہی الأر سطبه الا آن 7 یی المطلق 

یسر E‏ پھر بی سے حا 
عند الاشراقيين هو الهيولي عند المشائين )١(‏ » » ونجد السهروردي في 
مواضع من حکمة الاشراق يهاجم الجسمية المطلقة في احدى حججه التي 
خصصها للرد على أرسطو (۲) ٠‏ وفی مواضع آخری بطلق الهیولی على 
سعدا" كله آو تفصد ھا پت الطلقه )۳( 6 فهده الأشياء بنقلب بعضها 


۱ - : المقالة الثالثة المغالطات . 
۳ ۔۔ دون الوافقة على اشراق النور على الصفات الثانوية . 


٥ه‎ 


الى بعض فلها هيولي مشتركة ء والهيولي ( هو ) البرزخ نقول له في تفسه 
برزخا وبالقياس الى الهيئات ( حاملا ومحلا » وبالقياس الى المجموع منه 
وهو النوع المركب « هيولي » ء هذا على اصطلاحنا نحن » وهيولي الافلاك 
غير مشتركة ومجموعها لا يتبدل » ٠‏ 
واذا استعرضنا محمل النقد الذي وحهه الاشراقيون الى الهيولي 

والصورة نرى أنهم لم ينجحوا في هدم فكرة الهبولي ٠‏ بل قبلوها تحت 
اسم جدید هو « الجسم المطلق » ۰ آما الصورة فاد موففهم منها معتقد 
بعض الشيء » فهم يعترفون بالصفات الثانوية ويقولون انها صور حسیه ؛ 
ولكنهم بحسون أن الوقوف عند هذا الحد لا قيم وحدة الجسم الطبيعي 
ولا دق كد وجوده » ويكون الموقف الأرسطي بذلك أفوى بكثير من 
موقنهم » لان الصورة تسبغ على الجسم وحدة طبيعية وتماسكا حقیقیا لا 
تمنحه اناه الكيفيات الثانوية » هذا على الرغم من أن موقف الاشراقیین 
بصدد الجسم سيقفه بعض الحسيين بعد ذلك ٠‏ 

والمشكلة ترجع الى أرسطو وأفلاطون ء وكان أفلاطون قد رفع الصور 
الى العالم العقلي وجاء أرسطو وأنزلها الى الأرض وربطها بالأجسام وأشار 
الى الاتحاد الجوهري بين الصورة والهيولي ٭ ولا کان السهروردي 
آفلاطو نیا فى تفکیره فانه آعاد الصور الى ما كانت عليه » وجعل الحسوس 
فارغا » أي شيئا لا قيمة له بدون اشراق النور » اذ أن اشراق النور وهو 
اشراق عقلی » هو الذي دظهر الکشات الثا نو هو منحها الوحود » أو معنی 
أعم » هو الذي بمنح الجسم الوجود ؛ فالجسم وهو يتألف من جوهر 
مظلم +صور ظلام لا وجود له بدود اشراق النور عليه ٠‏ وهذا هو الوقف 
الأفلاطونى يتخذه السهروردي ویحاول ادماجه في الذهب الاشرافي ؛ 
فالاشراق العقلی بحل محل الصور العقلية أو المثل الأفلاطونية » وعلی ذلك 
يصبح الجسم ولا سند له من العالم المحسوس » والعالم المحسوس نفسه 
وهم باطل + 


Yoo 


الفصل الثالث 


بری المشاؤون أن العناصر آربعه وهي  :‏ الاء والتراب والهواء 
والنار » والواقع أن النار لست عنصر ا مستقلا » ذلك أن الهو اء قسماف : 

٠ ۰‏ 5 8 7 7 
والنار لا تحرق بل الهواء هو الذي بحرق + كذلك الأجسام التي ترتفیع 
حرارتها ٠‏ واذن فليستٍ العناصر أريعة على ما يذهب الشاون بل هي 
ثلاثة فقط هى : الأرض والهواء والماء » وأصواها ثلاثة حاجز ومقتصد 
71 میاه ا ل ل ل 
ولهذا و فمن الماء ما هو آشد حرارة من الهواء ٠٠٠‏ وان سمي ما اشيتد من 
الهواء حرارته نارا فذلك مسلم جوازه فیکون اللطیف منقسيماالى قسمینِ : 
اعتبار شدة کفة واحد » وضعفها )۲( 6 وعلي ذلك فقبيبد خرج علیی 
تسوا ۰ 


ک9 الوقف ی وی ا بخرجھا من 


۰ سالا هو و التراب و الفقتصد ۹ واللیف الهو اء‎ ١ 
۱ ون‎ )۲٢ حکمة الاشر اق » مقاله رابعة ص‎ ۲ 


سا 


أشار في مواضع كثيرة ة من كتبه الى النار المعقولة ووجوب تعظیمها حتى 
آن شارح حكمة الاشراق يذكر أن تعظیم النار واجد في شريعة الأشراق 5 
2 وانقلاب نار دات نورية ف القدح و الثفاخات العظمه التي تحعل المواء 
نارا ذات نور هه ۰ والنار ذات النور شرفه لنور تھا وهي التي اتفقت [ 
الفرس علی آنها طلسم آردیبهشت وهو نور قاهر فیاص لها (۱) ۰۰۰ ومن 
شرف النار کونها آعلی حركة وأتم حرارة وآقرب الى طبیعه الحياة وبا 
بستعان في الظلمات » وهي آتم فهرا وآشه الادی رن سے 
الاسنهبذ الانسي » وبها تتم الخلافتان صفری وکبری » ذلذلك أمر الفرس 
بالتوجه الیها فیما مضی من الزمان ٠٠‏ » (۲) ۰ 


وكما تضيء النمس عالم الارواح کد لك تصیء ء الثار ال الأجرام 4 
وكما أن الخلافة الكبرى للنفس (4) فللنار الخلافة الصغرى ٠‏ 


كن الکون والفساد : 

هو التغير الحاصل في الصور الجوهرية ( حسب أرسطو ) ؛ واتحاد 
العناصر لحك تأ ثير الاجرام السماو به یی صور المادة الختلفة کالسو له 
و العاز ن4 سی 6 وتحول هذه العناصر هو الدی سمشل الکون و الفساد 
الى هذه رات ان توم على ید لحركة واي تسر باس ار 
أو غير "لیاف بالنور الأول ٠‏ 


۱ - حكمة الاشراق ص 11۷ . : 
؟ ‏ في الاصل « وهو آخو النور الاسفهبد ( وه شصد أن ۵ یجمل السار 
مذکرا لا مؤنثا . EET‏ ۱ 
٤‏ - بلاحظ قوله عن النفس ان لها الخلافة الکبری أي الامامة وقد آشرنا 
الى هذا في موضع سابق . 


YoY 


و تحول العناصر الثلائة مكل تحول الهواء الی ماء بالتکاثف » والاء 
الى تراب بدلیل خروج الاء من الحجر وانقلاب الاء أرضا ‏ بری من 
استحجار الیاه في الحال (۱) ء والمواء مسکن انقلابه الى نار نورية أي نار 
ذات نور لا محرد حرارة »> « وانقلاب الهواء تارا بری ي القدح والنفاخات 
العظيمة » ٠‏ 

متعدال سا على لكان ول لاد ىنغتو البو لتر ات ا مسا 
والنار الى هواء ٠‏ 


ولكن كيف يتم الكون ؟ النظرية الأرسطية تقرر أن الكون عبارة 
عن احلال صورة محل صورة آخری » وقد بينا كيف بهاجم السهروردي 
نظر ده الهيولي والصورة وكيف أنه لا قل الا الحسم المطلق والكيفيات 
المحسوسة ء وآن الجسم المطلق هو مثابه الهيولي الشتر که ٭واذن فالکون 
بهذا العنی هو احلال كيفية محسوسة آخری وذلك بعد استبعاد فكرة 
الصورة » وبحدث الکون بمساعدة الأنوار الفالضه ٠‏ 


۳ الاستحالة في الکیف : 


هي ( التغير في الكيفيات ) » ولكننا آشرنا الى أن انكو ناحلال كيفية 
محسوسة محل كيفية أخرى » والاستحالة في الكيف هی تغیر في الكيفية ء 
وعلى ذلك فيصبح الفرق بين الكو نوالاستحالة في الكيف فرقا في الدرجة 
لا في النوع » فالكون تغير أساسي في الكيف » آما الاستحاله فتعر 
سبط فيه » فالاختلاف ادن راجع الى شدة التغير وضعفه » فتسخين الماء 
بالحرارة في أول مراحله بعد استحالة » أما اذا استمر التسخين وتحول 
ا ماء الى بخار فيعد هذا كونا ۰ 


3ت حكبة > 


۳۸ 


وید السهروردي بالرد على آصحاب النظریات الخالفة » فیتناول 
مدهب الکمون والبروز « الحرارة التي توجبها الحركة ليست كما بظن 
آنها كامنة وأظهرتها الحركات واعتبر بالماء التخضشخض ‏ فان ظاهره وباطنه 
تسخن وکانا قبل ذلك باردين » ولو كانت خارجة من انباطن ( كمايظن 
آصحاب الکمون ) لیرد الباطن » ٭ ويرد أيضا على القائلين بأن الماء لا 
تسخن بالنار بل يفشو فيه آجزاء نارية معها الحرارة » وهذه الأجزاء 
الفاشة فيها هي المسخنة لها لا مجاورة النار » برد عليهم وله انه لو شت 
ذلك لاقتضی أن الاء في الاناء الخزفي بسخن آسرع من ا اء الوضوع 


في الآنية العدنية بسخن قبل الاءالوضوع في الآنية الخزفبه ٠‏ 


سرت 

ثم بنتقل الى الكلام على القوابس وا موالید الثلاثة ٭ فیذهب الى أن 
القوابس أي الأرض والماء والهواء اذا امتزجت يسبب الأشعة الكو كبية 
و فعلها فها 4 و انفمصالها عنها نم المحل و الا تفعال الزاحی سنها 6 حصل منها 
المواليد وهي المعدن )01 والنبات والصوان دون الاثار العلو به م اد لیس 
فبها فعل وانفعال مزاجي ٠‏ والمزاج هو الکفة المتوسطة الحاصله من 
کات متضادة » هی الکشضات الأولى المحسووسة 2 العناصر المتضادة 
بالذات » وشرط المزاج تفاعل العناصر اذ لو لا التفاعل لكان الاجتمساع 
تركيبا لا مزاجا متشابه الأجزاء والنوع باق في المترج اذ التغير كيفي 
١‏ ( من العادن ما له برزخ نوری ولذلك سے مله و فیکون كين يوسا 

بالیر از خ العلو به کالذهب والزیر حد و لذ لت نعز ° الناس‌ویمیلون البه 0 

المقالة الرابعة » حكمة اشراقية . ۱ ا ۱ 


۲ ۵۵ 


يا حو هر ی آی لا" دعسر فسادای؛ والمزاج تو سط الملحتمعان من الکشات ۰ 
والغال على المواليد الثلاثة الجوهر الأرضى لحاجتها الى حفظ الأشكال 
والقوى ؛ وهو لا يمكن دون غلبة الجزء الأرضي عليها ٠‏ ويرعى هده 
المواليد ويعنى بها اسفندرامذ رب نوع الأرض وهو النور القاهر الذي 
طلسمه الأرض 6 وتنفعل الأرض من حم الأصنام أا الا ثایث من 
الد ٤‏ فکذلك معا اسفند, امذ مہ الأنو ار القاه خ ال اتفعال 
ر ر من از دوار انفاھر حری 
الاناث موق الذكور <٠‏ 


ه ‏ الطسعة : 


واذا جردت الأرض من الكيفيات » واعتبرت طبیعتهاً بعد ذلك فان 
طبيعتها فى هذه الحالة هو نورها القاهرة اسفندرامذ » وطيعة کل شىء 
جرد عن کات هي رب ذلك النوع ه « قاریاب الأنواع هي طبابع الأنواع 
ومدبراتها » ولهذا سمي صاحب اخوان الصفا الطبابع با ملاک المديرة 
للعالم » ورد بحبی النحوي على آرسطو في تعریفه الطبيعة بأنها مبدأ آول 
لحركة ما هى فيه وسکونه بالذات بأن هذا لابدل على الطبيعة بل يدل 
على فعلها فقال : الحق أن الطبيعة قوة روحانية سارية في الأجسامالعنصرية 
بفعل فيها التصوير والتحليق وهي المدبرة لها ومبدا لحركاتها وسكونها 
بالذات وتفعل لغابة ما اذا بلغت البها أمسكت » ٠‏ واستشهاده برد بحبی 
النحوي على آرسطو يشير الى قبوله لرأبه في أن الطبائع روحية » واتجاه 
المذهب بردي الى هذا التقرير » وقد ذكرنا حين الكلام عن الجسم المادي 
أنه يتألف من الجسم المطلق + الكيفيات المحسوسة » وآن‌الجسم لا يدرك 
أو بوجد الا باشراق نوراني عليه » فاذا حللنا الجسم المادي أو الشيء : 
و :۲ حد أن الذي يمثل الشيئية الحسية فيه هي الكيفيات 
المحسوسة » وأن وجود الشيء وحضوره للحس ووقوعه تحت الادراك 


کی 


نتعاق بأمر آخر هو رب نوعه الذي شرق عليه من نوره » ولا شك أن 
هذا النور عقلی محض ء واذن فالاشیاء تتعلق بطبائعها النيرة الروحانية ٠‏ 


ولکن نظر ب4 الطبائع الروحانة قد لا تقف عند هذا الحد »وقد 


0 یَپ٤</‏ ٘ ی م ااا 


آثر نا حين الكلام على نظرية المثل أن السهروردي قبلا وتاثر بها فهو 
کو 2 الطباع التامه وهي مبادىء الأشياء وبعتبرها مثلا للموجودات 
كما قال أفلاملون وأن الأشياء # كما نحسها ‏ آشباح لا حقيقة لها وآنها 
تستند فى وجودها الى عالم المثل وأن ادراكنا لها نتم بشرب من التذكر > 
ويقترب التذكر الأفلاطونى من الاشراق هنا من حيث وظيفة کل 
الممتافيزبقية » وآثر كل منهما على عملية الادراك ٠‏ واذن فأرباب الأصتام 
هي المثل وهي الطباع التامة حسب مذهب السهروردي : والجسمية وهم 
والأجسام لا تستند في وجودها الى مبدأ حقيقي بؤکد وحودها و بحفظه » 
أو بمعنى آخر النور وجود والظلام لا وجود ٠‏ 


ومدهب السهروردي ف الطبائع الروحانه قل يعترب عص الشیء 
من مدھب دىکارت ق الطبائع اله : Les natures simples‏ 
فهى عند دیکارت ذات طابع عقلي » اد النساطة الد كا رمه مك ای 
ودیکارت نصسه بهدم الجسم ا مادی فتىقى الطبائع آصو لا عقلبه 4 ولكن 
موقف دیکارت لا بستند الى دعائم ميتافيزيقية مذهبية ( غير العناية 
الالهية ) كما يستند آفلاطون یمم الى المثل أو الأنوار ٠‏ 

وباي بعد المواليدالثلاثة في الرتبة مزاج الاسانوهو آکثر الأمزجة 
تماما واعتدالا ه واستدعی i‏ امزاج کمالا فمنحه الواہب وهو النوز 
القاهر اتی اسفندر امد نفسا ناطقه هی ) الااسفهند ( وهی التی ند در 
ار ب پا ا 
0 


۳۹۱ 


: الأنوار القاهرة والتغير‎ - ١ 

هل تخضم الانوار القاهرة للتغیر كما تخضم المواليد الثلاثة ؟ بقرر 
استحالة تغيرها لأن تغيرها معناه 00 وهو ور الأنوار 
وهذا باطل » وادن فيستحيل تغير الأنوار القاهرة : « والأنوار القاهرة 
علمت استحالة تغيرها ء فان تغيرها لا يكون الا لتغير الفاعل وهو نور 
الأنوار » وستحل التغير عليه فلا تغير له ولا لها » ٠‏ 


القاهرة » اذ بحصل منها ما لم يكن مثل حصول النفس من الواهب 
وار ناب الأصنام كالصور والنفوس وغيرها مما توف على مزاج 
واستعداد _ لاستعداد متحدد لتحدد الحرکات الدائمة : ویجوز أنيكون 
للفاعل تاما وتوقف الفعل على استعداد القابل » وبقدر اعتداله شل من 
الهیئات والصور ما ليق بهذا الاستعداد مع معاونه السیارات » ويصدر 
٣ن‏ ده 0 القدس وهو رب النو ع الانساني معدى جبرائیل » وبحصل 2 
مقابل المزاج الانساني الأتم نور يتصرف في الأبدانوهو اسفهبد الناسوت 
(أى النفس الناطقة المتعلقة بتدبير البدن ) » ٠‏ 


أى أن المقصود بالتغير فى داثرة الأنوار دوام الاشراق والفيض » 
فالنور الأعلى شرق على ما تحته » وما تحته شاهد النور الأعلى وينتج 
عن هذا كما بينا موجودات نورانية جديدة وتدوم الاشراقات وتستمسر 
حركة الابحاد دول توقف و هدا هو معنلى الع دصدد الأنوار ۰ 


۲ 


الفصل الر ابع 
تقسیم البرازخ 

الجسم اما فارد » واما مزدوج » والفارد هو المفرد السسيط الذي 
لا تر کیب شه كالأفلاك والعناصر > والزدوج هو ا کت من الأفلاك 


والفارد اما : ۱ - أن يكون حاجزا كالأرض وهو ما يمنع النور من 
النفاذ بالكلية والوصول الى ما عده مه 

۲- أو يكون لطيفا کالهواء وهو !لذي لا یمنع النور 

۳- أو يكون مقتصدا وهو الذي بمنعه منعا غير تام : 
کالاء الصافی والحواهر العدنبه الشفافة ٠‏ 


والبرازخ القابسة : 


هي العناصر التي تستمد نورها من ال"فلالعلی صورة آنوار عرضیه» 
. واستعدادات مختلفه » ولا بخرج الفارد !لقاس آي البسیط العنصري عن 
الاقسام الثلاثه وهي : الأرض و الهو اء والاء » وهو ( ١‏ ) اما أن نکون 
قابسا حاجزا كالأرض » أو ( ۲ ) مقتصدا کالاء » أو ( ۳ ) لطیفا کالهواء ٠‏ 
ولیس بيننا وبين البرازخ العلوية حاجز ولا مقتصد ولا حجب عنا الانوار 
العالية ۰ 


۱ - سمیت الافلاك بالآباء والعناصر بالامهات وما بتولد منها بالوالید . 


۳۳ 


وأما الزدوج أو الرکب فینسب الى آحد آقسام الفارد بحسب أي 
غلبة أي قسم منها عليه » فان غلبت الأرض كان الرکب حاجزا وان غلب 
الاء كان مقتصدا ء وان غلب الهواء كان تطبفا « وکل مر کب فبحسب العلبه 
نب الى آحد هذه » (۱) ٠‏ 

ومادة أجرام الأفلاك آثيرية ء آما مادة الأجرام السفلية فهي عنصرية 
غير أثيرية ٭ وقد أشرنا الى أن الجسم يتألفمن الجسم المطلق + الكيفيات 
المحسوسة مع اثر اق‌النور عليه » وهدا تحلیل ون الناحةالفلسفية > 
أما من الناحية العنصرية فان الأجسام كلها اما تراب أو ماء أو هواء أو 
ور بر تچ ل ی ل ل کی 
تکو نه ۰ ۱ 


الأفلاك : 


وللأفلاك آجرام تترتب الى جوار الحواهر النورانة » وقد صدرت 
من جهات التقص في هذه الجواهر في سلسلة تنازلية ٭ وآول هذه الأفلاك 
البرزخ المصط أو الفلك المحيط ء وهو جسم واحد سيط ستو و" 
ال الكري أكمل الأشباء » غير منقسم بالفعل © ولا مر كب » وهو 
محيط بجميع الاجسام » ومحد الحيات 2ء غو ابداعي حصل دفعة من 
العقل الفارق » ولیست به جهات معينة » فان الصاعد من الرکز موليا 
وجهه وجهة معينة يسمى أسفل وما يصعد عليه أعلى ٠‏ ۱ ۱ 
ويقارن السهروردي حقیقه البرزخ الحصط بالأرض فيذكر فی 
الطارحات () آن لارض علی نسبة معينة من البرزخ المحبط وما 0 


. مقالة ] فصل ۱ » حكمة الاشراق‎ ١ 

۲ - « لیس غاية السفل الارش و السفل ین بالارض بل بتعین بمرکزية 
الحدد ٤‏ فاذا فر ض حسم شطع الأرض فحہ فيحصل له بحصته سسه الى 
الحدد ہما اخذ من الحیز بالقطع لاجزاء الارض سفلية كسفلية ۳ 


اھ 


رہل بب تكرح ری پت به بالنسبة الى البرزخ » 
ولیسش معنى هدا أن الأرض ف المكان الأسفل باستمرار بل ان السفله 
تتحدد باللسة الى مركز البرزخ الحصط واتحاه آي جسم بقطع المحدد 
الى ا مرکز من الجهه التی بها الأرض ے أو من الجهة المقانة لها ٭ فتصیح 
الفوقية والسفلية بالنسبة للأرض اعتبارية وعلى العموم للبرزخ المحيط 
الفوقية المطلقة باستمرار لأنه بحيط بالأرض من جميع جهاتها ٠‏ 


المكان : 


(۱) وهذا البرزخ - أي البرزخ المحيط لا مكان له لانه بحدد 
المكان » وقد عرف المكان بقوله « المكان هو باطن حاويه الأقرب ¢ وما 
حاوی له لا مکان له والحدد الدي هو البرزخ الحط لا حاوى له وادن 
فلا مکان له » وهذا التعریف للمکان هو نفس التعریف الأرسطي للمکان 
في صورة موجزة فهو على رأي آرسطو « السطح الباطن للجسم الحاوي 
الماس للسطح الظاهر الجسم الحوي » ٠‏ 


الأغلا دك والكواكب والثوات : 


ae mara ayn ain hmmm aa nan asc taa ana 2an n oat ^ a earan بع‎ 


ويضم الفلك المحيط سلسلة من الأفلاك والكواكب والئوات لا 
حصر لها ولا يمكن للبشر الاحاطة بها وهي مرتبه » بل ان ترتيبها ظفل 
لترتیب عقلی بين الأنوار لأنها علل الاجسام وهیتانها ٠‏ 
ب فان السفل بتعین بنفس الحدد » بخلاف الصاعد الى فوق ‏ اذ 
المحدد ل بعينه 3 سي ۶ ل لاله مو ضعة وت 0 ما اوصل ال حيز ۵ 
له حصه من الفو قي > كفو فبك اأحدد ٤‏ فالحدد له الغو قية 0 5 
والأرض لها السفلية الحم ا تس ها نت محد‌وده من المحدد 
ج لو خر حت الاو من من ذلك الہ ز ضربا للمثل كانت متحر کڈ ال 
فوق ونازلة للسعل فليسسه السئلہ4 تھا » 
٦ے‏ المعالك الثانية 4 فصل رابع 4 حکمه الاشر ای «البرزخالمحيط تالاضن 00 


۳۹۵ 


نفوس الأفلاك : 


« وعالم الأثير أي عالم الأفلاك والكواكب عالم سی رت فان كل 
فلك تحرك بالارادة » ولكل فلك نفس مديرة ٠‏ وتسمی عقول الأفلاك 
والکواکب « بالدیرات العلوية » ء آما النفوس الناطقة الانسانية فتسمی 
« بالمديرات السفلية » ؛ ونفوس الأفلاك أنوار محردة قائمة بذواتهامدركة 
للمعقولات » وهناك فرق بين أجسامنا وأجسام الأفلاك » فبینما الأولى لها 
ميل یخالف ميل تفوسنا ‏ لأن ميل آبدانا الى جهة المركز » ومیل نفوسنا 
قد کون الى تلك الجهة كالنازل من علو الى أسفل وقد يكون الى خلافها 
کالصاعد من تحت الى فوق ‏ نحد أنه لیس لاجر ام الأفلاك ميل بخائلف 
ميل نفوسها ؛ وادن فیرازخ الأفلاك مقهورة لعقولها لأنها تحر کها ه 
الحرکات الدائرية المستديمة » (۱) ٠‏ 


۰ 5 


الأفلاك لا تفسد : 


الأفلاك تتحر لہ حر که مستديرة على الدوام 4 ولذلك لا تفسد ؛ آنه 
لا مدا لها ولا نهابة موقوفة » وذلك على عكس الحال فیسا اذا كانت 
تنحرك حر كة مستقيمة ء فا نها تىداً بالکون أي باجتماع ارأجزاء ثم تنتمي 
بالفساد أي با تفصال الأجزاء » وحركة الأفلاك لا تتم لمقصد غضبي شهواني 
بل لمقصد نوري عقلی کلی ۰ لأن القصود بالشهوة حفظ الوع » والافلاك 
ليست بحاجة الى ذلك الغضب والاحتراز عن الفسدات ‏ فالأفلاك لا 
تفسد (۲) ٠‏ 

الکواک السعة السيارة : 

وهي الشمس والقعمر ( النیران ) 4 والخمسة المتحيرة زحل 


. الفصل الرابع » القالة الثانية » حکمة الاشراق‎ ١ 
116 هیاکل النور ص‎  ؟‎ 


٦ 


والشتري وا مرخ والزهوة وعطارد » فان لكل منها تحرکات مختلفة بطیته 
ومسرعة » ولذلك اقتضی وجود برازج متعددة لکل من هذه الحر کات : 
والبرازخ التي للےعة آفلاك غير غنية تفتقر في نحققها و کمالاتها الى نور 
محرد » آما الشمس فان الفرس بسمونھا «هورخش » وهي أعظم آثوار 
الطىقةالعرضية أي طبقة آرباب الأصنام‌النوعيةوالأجسام » وهي نور شدید 
الضوء بوثر فى الامتزاجات العنصرية ویفیض التفوس الناطقة والصور 
والأعراض > وهي فاعلة النهار ور نسه‌السماء والعالم الحسماني 6 وبذهب 
آصحاب الکاشفات العقلبه الى وجوب تعظیمها وقد آثرنا الى آنه من 
الوا تعظیمها في سنة الاشراق كما شول السهروردي (۱) ٠‏ ويقول 
الشارح ان السهروردی اتخذ تعظیم الشمس من الديانة الفارسية القدیمة 
وکان الفرس يعبدون النار على آنها مظهر لنشمس ٠‏ 


دعاء الشمس والكواكب : 


ولا كان للشمس والکواکب آثر في تنوير العالم الأرضي لذلك فهو 
دورد آدعية كثيرة في كتبه لها ٭ ويقول الشارح (؟) ان للمصنف أدعية 
مشهورة للکواک السبعة » وکانت له في کل بوم من آبام الاسبوع دعوة 
خاصة ددعو بها لواحد من السبعة ء وقد وفاها بالتعظیم والمدح مما لا 
مزید عليه ٠‏ فقال في دعوة الشمس : « آهلا الحی الناطق الأنسور ء 
والشخص الأظهر » الكوكب الأزهر ء السلام عليكت وتحات الله وب رکاتہ 
آها الثبر الأعظم » والسار الأشرف الطابع 4 المبدع »> المتحرك في عشق 
جلال باريه » آنت هو رخش الشدید قاهر الغسق » رئيس السماء » فاعل 
النهار مر الله تعالی ملك الکو اکے سد الأشخاص العلودة » مالك 


اسع مهسي سد و 


۱ - حکمة الاشراق ص ۲۵۷ . 
؟ ‏ حكمة الاشراق » هامش ص ۲۵۷ . 


۳۹۷ 


رقاب الأنوار المتحسدة حول الله تعالی وفو نه الطاعه 4 الجرم امت 7 
الزاهر الحكيم الفاضل ء أكبر آولاد القدس ؛ منه الأضواء المتحجبين . 
خليفة نور النور في عالم الأجرام ووه 6 ٠‏ 


هذه النظردة ف افير الجسم والمادة تعود بنا الى مواقف الطبيعيين 
الأوائل من اليو نان » واستنادهم الى العناصر الأربعة » غير آن‌السهروردي 
كما نتضح من موقفه يتكلم عن ثلاث عناصر فقط هي الماء والهمواء 
والتراب ء وأما النار فهى هواء حار ٠‏ 


وثری في نظرية السهروردي عن الأفلاك والكواكب استمرار للنظرية 
الأرسطية التی ترف للأفلاك عقولا ٠‏ وقد تآثرت هذه النظرية سوقف 
الصائبة فيما بختص بتقديس الكواكب » حتى أن السهروردي يجعل لکل 
كو كب أدعية خاصة به » وبری أن الکواکب واجبة التقديس ق شرعة 
الاشراق ء آما الكلام عن الشمس بصفتها أحق الکواکب بالدعاء والتعظیم 
فذلك أن الفرس کانوا تعدو نها » وقد كان هو فارسي الأصل والعاطفةء 


A 


الفصل اخامس 
0 : 


بذهب الشاون الى آن القسولات عشر + وهي الحو هر والکم 
والكيف والحركة والاضافة والملك والزمان والمكاذ والوضسع والفعل 
والانفعال ٠‏ ويرد السهروردي عليهم بأن هناك خمس مقولات فقط هي : 
الحوهر والكم والكيف والحركة والاضافة أو النسبة » وآما الملك فيدخل 
تحت الاضافة » وكذلك الزمان والمكان والوضع ؛ آما انفعل والانفمال 
فيدخلانتحت الحركة(١)‏ « وقد جعلوا للحركة قسما خاصا لأنه لا نتصور 
شاتها مثل الحوهر والکم والکف والاضافه » ۰ 


أولا ‏ الحر که : 


وقد تناولنا فيما سبق دراسه الحو هر النورانی والحوهر الظلمانی 
وعرضنا للمظاهر العقلبه و الحسبه التى تعرض لکل » وقد عرضنا أيضا 
لح ركات الأفلاك ونریدها أن تعرض للحركة في محملها ء ولا كان الزمان 
مرتبطا بالحركة على رأي آرسطو ( حسب تعريفه له ) (۲) لذلك سنعرض 
للزمان أيضا ٠‏ 

( الاضافة ) 4 واكان" بدخلان ۴ النسسة 4 ا فو تساه 
الشيء الى زمانه 4 ا سن آلی مكانه 5 راجع المطارحات 


ص ۲۷۹ , المشرع الثاني . 
؟ ‏ الطارحات > تس الثاني - الفصل اس 


۳۹ 


والحرکات اما قسرية واما ارادية أو طبيعية » والقسرية اما دات4 
کرھی الححر » أو عرضية کاعلاء الححر ء والاراده هی التی تصدر عن 
فور ۵۱ ١‏ لطبيعية فهي التي لا تصدر عن شعور ما ٠‏ 


ال 
لا ۱ ۱ 
قسر ده ار اده طبيعية 
ا رت 
ذانبه عر صية نصدر عن سعور اج نصدر عن سحو ر 
۱ ۱ ۱ 
رمى الحجر اعلاء الحجر الا 


حركات الافلاك 

حركات الأفلاك دورية (۱) تامة والدورة تتم في كل يوم وليلة وهي 
علة حدوث الحوادث » والأفلاك لا تكون ولا تفسد وهي في حركاتها 
ومناسباتها متشبهة بمناسبات الأمور القدسية ٠‏ 


١س‏ ستدل بحركة الشمس من الليل الى النهار ومن النهار الى 
۸ ۷ھ ۷و0" 


ہت ےر ہت الأفلاك دروبة بأن الدركة الحادته تر جع الي 
آخری حادثة وھکذا الى ما لا تھابة » ویمکن اذا فرضنا أن وجود هذه 
الحوادث على سبيل التحدد والتعاقب الغير المنقطع دائما » فیبقی أن 
نکون في ألو حود حادت متحدد لا بنقطع وما لحب شيك التحدد ا ما 
لا تهابه انما هو الحركة » لا الحركة ا » لتناهی أبعادها و لکنها 
الحركة الدورية حرکه الأفلاك غير العنصر به « راجع تال ثانية »6 
فصل رابع » حكمة الاشراق » . 


/ا؟ 


۲" سد هذه الدورة أي حركات الأخللاك هي التعبرات التي تطراً علی 
المناخ »> وهی علة ازدهار الحاة النباته ٠‏ 


۳ - الأفلاك لا تكون أو تفسد أو تنركب من بسائط والا لزم 
التحلل وعدم دوام الحركات 6 ولزم‌الحدوث الموجب لتقدم‌حر کات وبرازح 
آخری علبها محرطه دائمة » لأن كل واحد من الكو ن‌والفساد والترکیب من 
الأخلاك 6 ویلزم من الحدوث الموجب لعدم الفلا وجودها وهو محال 6 
واذن الأفلاك لا تكون ولا تفسد ۰ 

> ستدل على أن الأفلاك متشبهة في حركاتها بالأنوار العقلية . 
عقلا واحدا لتشامت حركات الفلك ولم دكن هناك تغبیر في الحركات » 
والواقع سطل ذلك » وادن فالفلك اثر بالقواهم كلها وبمناسساتها + وهو 
ات العا لم الحسمانی فینتهی الدور و تفوم ۱ القامه ) ۰ ۱ 

ه ‏ البرزخ الميت لا يدور بنفسه بل بغيره ء والأفلاك التي تحت 
الفلك الحط لها حركات خاصة بها قد تختلف عن حركة الفلك المحيط ق 
الا تحاه 4 ولكن حركة الفلك المحبط تحمل معهأ الأفلاك حمعها ء واذل 
فالأفلاك تتحر 21 بالعر رض تعا لهده الحركة العامة ؛ آما حركلة کل منها 
الخاصة بها فهی الحركة الذاتية لها » وذلك مثل .حر كة السفبنة والمسافرين 
نا )١(‏ ۰ 

ولا كانت نفس الفلك هی التی تفیض حركاته لذلك كان تحريكها 


a‏ سس 


یفن 26۷۳۷۷ لاش اف 


۷۹ 


لجرم الفلك تحریکا اختبارا وحرکتها ارادية » وآما حركة جرم الفك 
فهي حركة قسرية لأنه خاضع لنفس الفلك ٭ 

٠‏ الأفلاك لا تحتاج الى تغذ أو نمو فحر کتها الى الحو اھر العالية 
لا السافلة « ولا نقطع عنها شروق أنوار الله المتعالية وأمداد اللطاشف 
الهية (؟) ٭ وينبعث من كل اشراق حركة ويستعد بل حركة لاشراق 
آخر » فدام تحدد الاشراقات تجدد الحركات 6 ودام تحدد الحركات 
تجدد الاشراقات » ودام تسلسلها حدوث الحادثات من العالم السفلي ۰ 
وحركات الأفلاك تعد ما تحتها لاستشال نفحات الفيض مو الأنوار العلیا ٠‏ 


هذه الحركات ۰ 


والأنوار القاهرة التى لا تتصرف فى الأبداذ أشرف من الأنوار 
الحردة المديرة للأبدان لبعد الأولى عن الظلمات واقتراب الأخيرة منها ٠‏ 
والأفلاك لا بد أن تهدف لغابة من حركاتها وهذه الغابة لا بد أن تكون 
متحددة دائمة لا تنتھی » وهي شعاع قدسي لذیذ بفيض على نفوسها مسن 
الأنوار القاهرة ومن نور الأنوار » والاشراق هو سببالحركة » فان‌النفس 
اذا انفعلت بما شرق عليها من اشعاع فائض فان بدنھا نفمل كذلك 
وتتحرك » فكذلك نفس الفلك اذ! انفعلت باللذات القدسية للاشراقات 
العقلية بنفعل عن ذلك بدنها » وهو الجرم الفلكي ء بالحر کات الدورية 
المناسبة للاشراقات النورية ٭ وكما تدوم حركة البدن واضطرابه لامل 
المواجيد بدوام البارقات الالهية الواردة على نفو سهم و كل لماک تدوم 


کے تق اور بت لش تشر صن 


۲۷۲۳ 


حر کات الأفلاك ومو احندها بدوام ورود الافراقسيات على نهو سهم + 
فالتحر دكات معدة للاشر اقات والاشر اقات تاره آخری موحبه للحر کات 0 
والحركة المنبعثة عن اشراق غير الحركة التي كانت معدة لذلك الاشراق 
فلا دور ممتنعا » فلا زالت الحركة شرط الاشراق ء والاشراق تارة آخری 
ہ وجب الحر که اتی بعدہ 4 وھک دا دائما 6 م آعداد الحر کات 
والاشراقات مضبوطة لعشق مستمر وشوق دائم ٠‏ وتم توالي الحر کات 
على نسق واحد في الأفلاك لتوالی الأنوار السانحه على نسق واحد في 
الأنوار المديرة » لأن فیضان الأنوار المتتابعة من نور الانوار عاى ما نحته 
على وتيرة و احده ۰ و اختلاف الدیرات ف الحر 45 الدور به راجع الىالنور 
السانح الذي بأتيها من نور الأنوار » أما اختلاف حركاتها فذلك راج 
لاختلاف عللها الفاعلبه من حث الشدة والضعف وهی « القو اهر » ٠‏ 


اتتهاء الحركات الى الا نوا الجوهرية : 


ے مج تیر سر ال ae er‏ م ا 


بقول السهروردي : « ولك أن تعلم ان الحركات كلها سنها الأول 
اما ور محر د مد بر للبرازح العلو 4 والانسان وغيره » واما الشعاع الموجب 
للحرارة المتحركة لا عندنا » كما شاهد من الأبخرة ( وهي ما برتفع من 
الشعاع وتصصده اباها الى فوق ) » ۰ ۱ 

والحركة فی نظر ه على هذا الأساس نقلة وتغير » أما ا 
الأنوار المحردة المديرة وآما الثانة فترجع الف الشعاع المحرد الصادر 
عن الأنوار المحردة ۰ 

والحركة كلها ترجم في النهاية الى النور الأول فحركة الحجر الى 


. کالانسان مثلا عندما بقذف ححرا الى أعلى‎ ١ 


۳۷۳ 


آسفل ليست حركة طبيعية بالنسبة للحجر » اد لو یسر ی 
لكان متحركا دائما وهو لیس كذلك ٭ اذن هناك قاسر بخرجه عن حيزه 
الطبيعي وهذا القاسر اما أن ينتمي الى ورک سر( رال شما 
كوكبى وهو نور عارض بحدث الحرارة ف الماء فيتكون منه بخار بتصاعد 
بسبب حرارة الأشعة الكوكبية ثم بتكاف فيسقط مطرا » أو بجمد 
فسقط بردا أو ثلحا ۰ 


واذا حاولت الأبخرة المائية المتجمعة في السباء على هيئة سحب أن 
تنفكك حدث الرعد من شدةالمقاومة والمصاكة » ويتقدم هذهالمصاكة ضوء 
عظيم هو البرق » وهو نارية تحصل للمصاكة ء واذ! انفصل الدخان عن 
السحاب نازلا الى الأرض فانه شتعل لكثافة حرمه ودهنته 2 مادته » 
و هده هی الصواعق وهي : اما لطيفة واما غليظة > وكذاك الشهب وهي 
الكو اكب النقضه ف اللىل 6 ومادتها دخانة دهنية ء ووراء هذه النازلات 
قوی روحائية مسببه لها ٭ 


والر بح سسها اما تفرق الدخان الصاعد الى أعلى الى الجانبین فيهب 
على هيئة رياح ء والسبب الأول للریاح هو تسخین الهواء بالحرارة فتندفع 
وتهب على هيئة رياح » والحرارة مصدرها الأشعة الكوكبية وهي نور 
عارض » وحركات ا یاہ فى الأنهار واتفجار مياه الينابيع انما هو راجع 
للبخار المحجوز في باطن الأرض وكذلك الزلازل والبراكين « فالحرارة 
كلها سہبھا النور محردا كان أو عارضا ء والحركات في البرازخ‌العلویه وان 
كانت معدة للاشراقات الا أن الاشراق من الأنوار القاهرة » والباشر 
للحركة النور الدیر ء فالعلة في حرکات الأفلاك النور الحرد مع النور 
السانح » والحركة أة قرب الى طبيعة الحياة النوربه ت اذ ھی مستديمة الم 


. کالانسان مثلا عندما بعذف حجرا الى آعلی‎ ١ 


۳۷ 


الوحودهه النورية بخلاف السکون انه عدمي » ٠‏ 

والسکون لیس ضدا وجودا فهو لا بحتاج الى علة وجودبه 
خارحة » والسکونلا علة له » فهو عدم علة ملكةوهي الحركة «فالسکون 
لا كان عدمبا فهو مناسب للظلمات اليتة ( وهي ما لا حباة فیها ) » ولولا 
نور قائم أو عارض ما وقعت حركة أصلا ء فصارت الأنوار علة للحر کات 
والحرارات » والحركة والحرارة كل منها مظهر للنور ( أم. معد لحصوله ) 
لا آنهما علتاه ( اي الفاعلیتان ) بل تعدان القابل لأن بحصل فيه نور من 
النور القاهر الفائض بحوهره على القوابل الستعدذ ما يليق باستعدادها : 
فاذا تم استعداد القا بل بالحر کات الفلكية والحرارة الستفادة من الاشعه 
الكوكبية آفاض الفارق عليه ما يفيض باستعداده من الجوهر والاعراض۰ 

« وآما اللور فوجدهما ( آي الحركة والحرارة ) وصلهما سنحه 
( أي بأصله )والنور فياض لذاته فعال لاهبته » وآما أشعة الكواكب فان 
الكوكب اذا قابل كثيفا أعده لأن بحصل فيه من العقل المفارق نور وهو 
المسمى بشعاع الكوكب ۰ والنور التام ( كنور الكوكب ) له في نفسه أن 
تكون عله للنور الفاتضش کالشعاع ¢ ۰ 

ویجب التسلیم ضرورة بأن النور یوجد النور ء وآن العارض یوجد 
العارض والتسليم بذلك کالتسلیم بأنه ينتج من کون الثلث مثلثا أن له 
ثلاث زوايا » وهذا مع أن المثلث هيئة ظلمانية ناتجه عن عرض ظلماني بينما 
النور العارض هيئة نورانية ٠‏ ۱ اا 

والحرارة والحركة تلازمان في العنصريات » أما في الأجسام الفلكية 
فالحركة غير مصاحبة للحرارة » وبين النور والحركة مصاحبة في البرازخ 
العلوية أي بالنسبة للنور المدير للأنوار العلوية ٭ 


۳۷۵ 


ونستخلص من هذا أن الحركة مصدرها النور سواء في الوجودات 
العلا كالبرازخ الفلكية العلوية أو في العنصريات ٠‏ ومصدر الحرکة في 
الأول النور المدير للفلك ولا تصاحب الح ركةحرارة » أي تغير من أي نوع 
فالحركات هنا دائرية منتظمة ولا کون ولا فساد ٠‏ أما مصدر الحركة 
فى العنصريات فهو الأشعة النورية الکو كبية العارضة اذا كانت مصاحيه 
للحرارة آو ٹور مدبر ( آي تفس انسائية ) اذا کات اش رک واقعة علسی 
الانسان ۰ 


« واذا فتشت الأشياء ولم تنجد ما دوثر ف الترب والبعيد غير النور 
فلا مؤثر في الوجود غير النور المحض 4 ولا كانت الحهو القهر (روحانیتین 
أو حسما ننتين من النور ) والحر کة والحراره ضا معلو لاه فصارت 
الحراره لها مدحل ف النزو ع والشهو ات و العضی. 4 وحم حمیعها عند نا 
بالحركة ‏ كاللثم واللکم والوقاع والدفاع سب وضارت الٴشواق اب 
موجبة للحر کات أي الروحانه والحسمانبه )۱( ۰ 
کسر والثار أعلى دک وأتم حراره من بقية العناصر ي التي تبدد 
الظلمات 4 فهی أقرب الى الذو ر أي الوطبيعة اس 4 وهي أخو النور 
الاسفهذ © ولذا عرف الأوائل النار بأنها عنصر شبیه بالنفس فيالنورية 
والاضاءه 4 وكما أن النفسس تصي۶ عا م الأرواح فكذلك النار تصيء 
عالم الاحر! ۶ © والنار لها الخلافهة4 نے 5 الار د دی كما أن النفو س 
الكاملة لها الخلافة الكبرى »© ولله فى کل عالم خلبفه » کالعفل الأول 
في عالم العقول والكواكب ونفوسها في عالم الأفلاك » وكذاك ف عالم 
الال > والنفوسى ال ه والاشعة الكو کسية في عالم العناصر © وكذلك 
النار سيما في ظلمات الليل » . 
« ومعتی الخليفة كونه متو ليا لتدبير ١ار‏ عيهة بالاصلاح والحفظ وتدبیر 
هذا العالم بالنفوس . والنار لها الخلافة یں انیا تخلف الاشعة 
فخلافتها صفری فا لان دو ر اا آلحرد الدیر 45 نفسه 77 ..۔: 
سے جج العار ضص فکانها ۲ له للائسات ( ۰ 
« وهما ( أي باللفس والنار ) ت نتم الخلافتان صغرى وکری فلذلك 
ار ارس لوج اله کیا مضي من الزمان ... وعظموها لانها ل 


۳۷۹ 


8 نا ۳ از فاق 

« والزمان هو مقدار الحركة اذا جمع في العقل مقدار متقدممسا 
ومتآخرها » وبلاحظ أن هذا تعريف آرسطو للزمان » اذ يقول « الزمان 
مقیاس الحر که بحسب المتقدم و التآخر ( "0 


ویقصد السهروردی بقوله عن الزمان انه مقدار أي أن له امتدادا 
مقداريا دختلف بالقلة والكثرة » وآما أنه مقدا ر الحركة ء فلأن كل مقدار 
فهو مقدار لشيء واذا لم دكن مقدارا لشيء ثابت فهو مقدار لشيء غبر 
ات » وهو الحركة » وليس المقدار بهذا المعنى مطلقا » بل من حيث اذا 
اجتمع في العقل متقدم الحركة ومتآخرها » وليس الزمان كالمسافة فانها 
مقدار الحركة في الخارج لا في العقل » وضرب للزمان مثلا بالحركه 
البومسة فانها حركة دورية ء والزمان لا يدانه ولا نهاه به » واذا افترضنا 
بداية للزمان كان قبل هذه البداية زمان لم يكن فيه زمان ء وهذا تناقض 
اذ آن معنى القبل زمانی ء واذن فالزمان أبدي آزلی » واعتبار القل 
والیعد بالشسبة الی ا اعتبار دو ` ۱ 

« وتعشر القبلية والبعدية بالنسة الى الان الوهمي الدفعي > والزمان 
الذي حواليه فالأقرب من أجزاء الماضي اليه بعد » والأبعد قبل » 
والمستقبل بخلاف هذا » (۱) أي الأقرب من آجزاء المستقبل اليه قبل ٠‏ 


والزمان وحدة متصلة ؛ لا انفصال للماضی عن الحاضر آو تل 

ل اشر ف الاحسام ےر پر ی رو ومکائسا ء لأنها 
لم تحرف الخليل تعظیمها نحي العظمین لها من عذانها و اشدعاد » 
والأنوار كلها جوهربة أو عرضیه واحصة التعظيم شرعا من لور الأنوار 
- حكمة الاشراق » آلفصل الثاني » القالة الرابعة ؛ راجع ابضا هياكل 


النور ص ۷۸ ۰ 
١‏ مقالة اش » الفصل الثالث » حكمة الاشراق . 


۳۷۷ 


والان الزماني الحاضر وحدة تتصل با ماضی كما تتجه نحو الستقبل » 
فالحر که دائمة لا توقف فها » وآما الک لام عن الاضي أو الحاضر أو 
الستقل على آنها منفصله فدلك بخالف الواقم ٭ وهذا الوقف شسسه 
بالوقف الذي سیقفه برجسون بعد ذلك فهو بری أن الان الزمانی تتمثل 
فه الأوجه الثلاثية للزمان وآنه في تطور مستمر وآن الکلام عن حاضر 
متفصل عن ماض أو مستقبل ان هو الا تجرید عقلي بخالف الواقع > 
والزمان لا يدرك بالعقل بل بالحدس ٠‏ 


قدم العالم 


العالم عبارة عما سوی 'لله (۱) وهو ینقسم ای : 


۱ س قديم وهو العقول والأفلاك ونفوسها الناطةة و کلیات العناصر وما 
بلزمھا لزوما آولیا كالحركة السرمدية والزمان ٠‏ 


؟ ‏ محدث وهو غير ذلك ۰ 


والمراد من كون العالم قدما أن الأشياء الأربعة التى ذکرناها قديمة 
واستدل على ذلك بقوله « ان نور الأنوار والأنوار القاهرة لا کن أن 
بحصل منهم شيء بعد آن لم يكن موجودا ٭ والشي: الذي تو فف 
وجوده على شىء آخر فانه کون موجودا متی وحد هدا الشيء » والعالم 
معلول لله والله أزلي » واذن فالعالم أزلي » وقد قررنا ذلك لاستحالة 


| المقالة الثالثه » الفصل الأول ۔ حكمة الاشراق ‏ راجع أيضا هياكل 
النور - الهیکل الر ابع الفصل الخامس ص ٦ف‏ الو احد و هو الصانع 
علة تامة لكل الأشياء > وهذه العلة دائمه الوحود وما دام كذلك فان 
المعاول لا تخلف عنها » والا لزم مرحح وهو علة تامه لانه لا نتو قف 
على آمر حادث »© والواحد قبل حمع المکنات ولیس به أى تغير فاذن 
العالم الصادر عنه أزلي أبدي . ١‏ 


۳۷۸ 


تخلف العلول عن العلة التامة الكاملة ٭ ولان تأثير الأزلي آزلي مثله نم 
أنه لا يمكن أن يكون هناك قبل أو بعد فیما بختص بنور الانوار وما 
يصدر عنه لأن الوقت متآخر عن نور الأنوار وعن الأشياء التي تصدر 
عنه » (۱) ٠‏ 


ودلبل آخر وهو أنه ان سلمنا بآن‌العلول الثانى والثالث من القواهر 
مثلا محدثة » فهي تحناج الى مرجح ؛ ولا يمكن الوقوف عند حد معين 
فنحن نحتاج أنضا الى مرجح فٍ ذات الله فسر سبب الحدوث لاختلافه 
عن طبيعة الله الأزلية » واذن لا يمكن القول با لحدوث بل بحب التسليم 
از له العلو لات العالية الصادرة عن نور الأنوار ٠‏ 


وفعل الله بالارادة لا يدفم الأزلية عنه » ذلك لأن الارادة وکل صفة 
غيرها اذا كانت دائمة بدوام ذاته ولم بتوقف الفعل على غیرها » وجب أن 
يدوم بدوامها » ویعترض التکلمون على التسلیم بقدم العالم خوفا مسن 
اثبات قديمين » الله والعالم فیکون العالم مساویا لله وقد كانت مسألة 
قدم العالم من المسائل الهامة التي هاجمها المتكلمون دفاعا عن العقيدة 
وخالفوا فيها أرسطو وقالوا بحدوث العالم ٠‏ 


ويرى السهروردی أن مسألة قدم العالم وهو صادر عن الله لا 
تختلف عن صدور الشعاع عن الشمس ۰ « فلا يلزه من دوام الشيء مع 
الشیء مساواتهما وعدم أولوية أحدهما بالعلة والآخر بالمعلولية » فان 
دوام أثر الشيء مع الشيء لا يقتضي التساوی ء واعتبر ذلك بالنير 
وشعاعه الدائم منه ٠‏ وقد علمت أن الشعاع المحسوس هو منالنیر لا النير 
من الشعاع 4 وكلما يدوم از الأعظم يدوم الشعاع مع آنه مه © فکدا 
العالم مع الواجب يدوم بدوامه مع آنه‌منه ولا بلزم منه محال مع ما ظن»۰ 


۳۷۹ 


وعلى هذا فالعالم لا ساوى الله مع أنه صادر م4 سے اہر مر 
القديم قديم لانتفاء المرجح كما بينا ٠‏ 


وما القسم الآخر من العالم وهو القسم الذي آشار اليه بأنه محدث 
ویقصد بذلك العناصر » فالقول عنها انها محدثة قول نسبي فهى محدانة 
با لنسیبه ای ما هو أعلى منها من الوحودات القد مه »و لکنها مع هدا 
قد یمه لا نها في عالم قديم » » ولآن التنظیم الذي بصاحھا والاشعه الداله 
الباهتة التى تشرق علیها تتعلق بنظام للانوار قديم » ولأن الفیض آزلي 
أبدي لا بتوقف عند حد معين » واذن فهذا القسم من الوجودات قديم 
بطریق غير مباشر ۰ 

تبین لنا من معالجة السهروردي الحركة والزمان وقدم العالم أنه 
متأثر بالشائية الی‌حد کبیر رغم بعض‌الاعتراضات الني شیرها » والأسلوب 
الذي بتناول به الوضوع حسب مذهبه ٠‏ 


ودراستنا للحركة دون‌سائر القولات الأخرى ترجم الى آنها تمثل 
التفاعلات والتعيرات التي تحدث 08( الطضیعی + غير أن السهروردی 
برجم الحركات كلها » سواء ف الجسم أو في الذفلاك الى الأنوار وآشعتها 
الصادرة » و کان آر سطو قد عاد بالحر کات ای العقول ثم ال محر لك آول 
بحرك ولا تحرك ٠‏ وأما الزمان فمتصل بالحركة آشد الاتصال كما يذهب 
أرسطو وكما يقرر السهروردى » فالزمان مقياس الحر كة بحسب المتقدم 
والمتأخر ء اذ ان تعادل المتقدم والتآخر تناول للقيلة والبعديبة وهما طرفا 
القياس الزمانى » ولا يمكن فصل الحاضر عن الماضى والمستقبل على رأي 
السهروردي ومعالجتنا للزمان تفضي بنا الى مسألة قدم العالم تلك التي 
أثارت المشاكل لد ى ال متکلمین والفلاسفة الاسلاميين ٠‏ 


وحل السهروردي للمشكلة دقوم على التدرج ف القدم 3 فالأنوار 


۳۸۰ 


قديمة » والعناصر قديمة » ولكن تنظيم هذه العناصر يتم بواسطة الاشعة 
الفايضة نزولا من الأنوار المحردة > واذن فهناك تقدم بالرنبه للأنوار على 
العناصر ء هذا التقدم .يفضي الى تقرير نوع من التمايز في القدم بالئنسة 
للانوار الحردة فتصبح العناصر محدثة بالنسبة الى الأنوار لاختس لاف 
الر تة ف النزول » وادن فالحدوث اعتباري فحسب > ولكنه ف النها ى4 
قدم ۰ 


۲۸۱ 


لباب الرابع 


2 النفس وخلاصہا 


الفصل الاول : النفس والبدن « مشكلة اخلاص » 
الفصل الثاني + المعرفة 

الفصل الثالث : ۱ الادر ال اخسي 

الفصل الرابم ۰ الادراك العقلي . النفس الناطقة 
الفصل الخامس : العمل ) السلوك ) 


الفصل الأول - 


۱ - لا كانت الذات الشاعرة هي ما بربطنا بالعالسم بل ما يؤكد 
وجودنا فى هذا العالم ب ان‌کان لنا وجود غیرها على الاطلاق ۔۔ تعیسن 
علينا أن تنناول بحث النفس في فلسفة مثالية هندسية تكاد تعصف 
اقب الذاتية للتفوس ا وتخضعها لوضوعيةخارقة تکتتف البناء 
الوجودي الاشراقي كله ۰ 

وأكثر الذاهب تطرفا هو الذي بقوم على افتراض مبداً واحد » فاما 
اقرار تام بالمادية الشاملة أو تقرير لروحية كاملة » وفي الحالةالأولى نواجه 
عنف الذاهب الحسية وعکوفها على الواقع اللموس وعزوفها عما وراء 
الحس » والتفس هنا ليست شيئا على الاطلاق » ولا اعتراف وجودها 
الا أن بقرر حسي كديمقريطس أنها مو لفة من ذرات مادية لطيفة ٠‏ 

والروحية في غلوها لا ترى المادية خلال وشات الفكر الثالبه 007 
الوجود للنفس وحدها ء فھی الذات الشاعرة كما هو عند دیکارت وهي 


الحو هر المدرك لأفكاره كما هو الحال عند باركلي » فالوجودات ما هي 
70 ا ا 


پا ساس ہر من سوا ی النفس قوة ما 
وجدت الا لكي تحل في بدن خاص » » فلكل نفس حزئية خاصة بدن جز لي 
خاص كذلك ء وعلاقة النفس بالبدن علاقة تدبير فقط ٠‏ فالنفس هی التى 


۳۸۵ 


تتحکم فى الندن وعلى هذا الأساس و حده دقسر اتحاد النفس بالجسم ۰ 


فما موقف الاشراقية من هذه المشكلة ؟ 


تنزع الاشراقية الى الفكرة الأفلاطونية التي تقرر تطابق الادة سح 
الشر » فالیدن شر على النفس لأنه مادي » والنفس قد غشيها ادن 
بكثافته » فهي تسعى الى الفكاك من اساره » ونعاليم الاشراقية تهدف في 
محموعها الى تطهير تطهير النفس وتوجيهها للوصول الى الأنوار العالية ٠‏ ولا 
كان البدن هو مانعها من تحشق هذا الهدف كان الھروب منه واجيا 
لتحقيق الخلاص والتحرر العقلی » الا أن للبدن ‏ وطبيعته الظلام ‏ شوقا 
لنفحات النور فهو ميال الى صحبة النفس واستحلاء أشعتها القدسية ء اذ 
أن طبيعته لا تسمح له بالاتصال بالینبوع الأصلي للنور » فالحب وحده 
هو الذي يقيم رباطا بين النفس والبدن » وليست هذه العلاقة علاقه عله 
بمعلول » أو عرض بمحله أي أنها ليست علاقة جوهرية » غمي اذن (۱) 
علاقة شوقية فقط لناسبة ہے التفس والبدن الستصد بالزاج لقبون 
آفاعیلها « ۰ (۲) وما الزاج الا كفتيلة استعدت فاشتعلت من نار 
( وصارت ) مصباحا ؛ فهکذا استدعی من واهب الصور نفسا ٠‏ هي 
کماله ٠٠٠‏ واقتضت العلاقة الشوقية أن يفيض من النفس على البدن ما 
سمکنه قوله من القوی البدنبه التي هي نظائر الکسالات النفسة 
والاعتبارات العقلية » فلهذا فاضت من النفس على الب‌دن قوة الغضب 
نازاء قهرها لما تحتها » والشهوة بازاء محبتها لما فوقها ‏ فان النور لما كان 
فاضا لذاته » لا لا دو پر یی شا ق کمالانه علسی 
الدن الاد لشولها ٭ 


١‏ حكمة الاشراق » مقالة رابعة یک ای 
۲ ا التلو بحات 1 العلم الطبيعي 4 التلو بح الثالث . 


اا رد 


وکما أن الجسم يميل الى النفس » فكذلك النفس فانها تميل الى 
البدن الخاص بها ء ولکن هذا الیل فیزیقی فحسب » وکسا اھ النفس 
تفیض على البدن قوی خاصة بها فكذلك البدن يجعل في النفس قوى 
تتعلق به » کالغاذ دة والمولدة والنامة بت کم و الهاضمة 
والدافعه ٠‏ 


« وهذه القوی أى الرؤساء الثلاثةالتى هی الغاذيةوالنامية والولدق 
والخوادم الأربعة : الجاذية والاسكة والهاضمة والدافعة ؛ هي فروع‌للنور 
الاسفهبذ » والصيصة صنم لانور الاسفهد » والصیاصی كلها آصنام 
لروح القدس صاحب طلسم النوع الانساني ۰ وهده القوی‌تعشر فروعا 
للنور الاسفهیذ وفائضة منه من حیث آنها لا تنفرد شعل دون الحاجه الى 
النور » (۱) ٠‏ 


وكذلك قوی الحس الظاهرة والباطنة فهي آدوات للنفس يستعملها 
الدن لادراك العالم الخارجى وتظهر حققه العلاقة ین الضرفين النفس 
و ادر ال النفس للمحسوس هنا دكون باشراق حضوزري وهنا ينصح آثر 
النفس الناطقة ذات الطابع النوراني ؛ فالناسبات انحسية في البدن‌وآعضائه 
المختلفة تقابلها مناسیات تفسية تتخذ الصبفة الاشراقية ۰ 


والاتحاد بين الطرفین غير ممکن » لأن وجود الادة في مذهب‌روحي 
کهذا وجود وھمی ؛ الا أن موقف السهروردي الذهبي » الذي یتفق مع 
المثالية الأفلاطونية في محمله » قد تابع المشائية الاسلامية الى حد کبیر فیما 
بتعلق بعلاقة النفس بالبدن » وعلى الأخص ابن سينا » فقد ردد حججه 
دون تغيير أو تديل الا فيما يختص بالشكل ودواعی التصنيف المذهبى ٠‏ 


۱ - حکمة الاشراق » مقالة رابعة » فصل خامس 


۷ 


ويرد السهروردي على آصحاب الذاهب المادية في مواضع كثيرة ۰ 


۲ھ" ہے رب یی الا 
وهي غير اللدن الادي ۰ ۱ 


ے تحلل الفائض ۰ من الحسمویدھب 1 لی الخارج . . وقد ستر عضو 
من الجسم ولکن النفس : ہے شاو نو سس چہ ھی 


۳ - الشعور بالذات دائما خلال عمليات الفكر وعدم الغيبة عنها » 
مع امكان غيبتنا عن أجسامنا » ی كد وجود مېد روحي وهو النفس : 
« آنا أفكر فأنا موجود » ويقصد بالوجود وح ود النفس الشاعرة لا 
وهذا ما ذهب اليه دیکارتحینما قرر مبدآه المشهور Sum‏ مموه Cogito‏ 
رہ واو ون تفرض‌عل الشعور تمبيزا لا غموض فيه 
بين النفس والجسم ۰ 

۱ 4 - ولكن هذا التمييز يخالف الواقع التجريبي ء فالجسم كما نمس 
مطي ذلول للنفس » ولا توجد واقعة واحدة في حالة الصحه النفسية 
والجسمية تشیر الى أي نوع من الانفصال وعدم العا زان والا نسحام أو 
التوافق بين النفس والحسم » وأكبر دلیل على ذلك مظاهر الاحساس 
المختلفة ٠‏ فما هي أداة الربط ب بین الطرفین » تلك الأداة التي تتیح للنفس 
آن تؤثر ف الجسم > والتی تسح لا تفسسير هذه الظاهر المتعددة التی 
ا کر سب اللي ی 
اتحاد أو غير ذلك ٠‏ 


واذا فشلنا في ابحاد أساس لهذه العلاقة » فتبقى مظاهر اتحاد النفس 


۳۸۸ 


بالجسم دون تسیر مع وجود الفصل اليتانيزيقي السام بين الطرفین » 
وستضطر الى قبول تفسیر بعید عن الذهب وهو التوازي الازلي بين 
الظو اهر النفستة والأحداث الحسمية وانسحاهها » بخیت تترتب الظو اهر 
الأولى مند الازل لكي تحخدث حال خدوث ظواهر جنتمبة متاسية لها دون 
تداخل أو تأثير متبادل أو ارتباط من أي نوع ع ء وهدا نقنضي القول بقدم 
نوس وقدم الاجنتام قدما مطلقا وهذا ما برفضه الستهر وردی ۰ 


وقد حل هذا الاشكال بابراد طرفغيرهما بصلح ف في نظره لان یکون 
وسيطا وهو الرؤح )١(‏ الحيواني ٠‏ 


وفكرة الروح الحيواني ليست جديدة فقد أشار لبها جالينوس في 
طبه » وآوردها الاسلاميون وتکلم عنها الغزالي في التمافت ت وهي نفس 
الفكرة التي استند اليها ديكارت في تفسير الصلة بين الظواهر النفسية 
و الظو اهر الجسمية ٭ فما حقيقة هذه الفكرة وما مدلولها ؟ 


التفس ورائية لطيفة والبدن برزخی ظلمانی كثيف ء ولا سكن 
الااتصال سنهما اعضادهما 4 فیح أن کون هناك e‏ لتقان مس لدم 
الحیوائی » وهو بخار لطیف صادر من التجویف الأيسر من القلب » 
جسم » وعن طريقه تدبر النفس البدن » ویحمل 
الدم هذا الروح في سريانه » وذلك بعد أن يكتسب السلطان النوري (۲) 
من النفس الناطقة ٭ « ولا كان هذا الروح - في النورية والاشتعال = 


و مث فی سائر أعضاء اك 


۵۲ هياكل النور ص‎ ١ 
ور پالستلطان التوري الكيضفشة النورية ا رچ ل له متتن سو‎ ۷ 
۰ 6 هیاکل لو‎ 


۲ ۹ 


کسراج موضوع في التجویف الأيسر من القلب > فتيلتهالبخارات السارية 
اليه من الأيمن ء ودهنه الدم النجذب اليه من الکبد ء والحس والحر که 
نوره » والحياة ضووّه » والشهوة حرارته » والغضب دخانه » ولا لم يكن 
في العناصر والعنصریات ما هو آشد مناسبة منه للنور ‏ مم أن النور بطبعه 
يميل الى الأنوار ویفرح بها للمناسبه » وینفر عن الظلمات » ویستوحش 
منها للمضادة _ صار هو المتعلق الأول للنور الاسفھبد . ويدوم تعلقه 
بالحماة التی هي ضوء السراج بدوام الدهن والفشلة » ويزول التعسق 
ويموت البدن باتتفاء ضوء السراج با نتفاء الدهن أو الفتياة » وهو مبدد یق 
جميع البدن » وكل جزء من هذا الروح في أي عضو كن ء فهو أيضا 
کسراج بذانه ذي شعلة » ولكن لشدة اتصالالنفس بالبدن ء واتحادها بهء 
وغلبة نورها على الأنوار البدنية لا بحصل لها شعور تام بکل شعله » بل 
لاتصال الأنوار بعضها معض تخیل أن جميع تلك السرج والشعل سراج 
واحد » وشعلة واحدة » وهو حامل القوى النور 4 أي الحسمانية ٤‏ من 
المدركة والمحركة بأقسامها ٭ وتصرف النور الاسفهبذ ني البدن‌توسطه ء 
اذ لا بد في تصرف اللطيف في الغاية في الكثيف في الغاية » من متوسط 
يكون له مناسبة معهما ء بأن يكون متوسطا بينهما فيكون آلطف من 
الكثيف وأكثف من اللطيف » ویعطيه ( البدن ) النور بافاضته عليه القوى 
النورانية الاسفهبذية » ٠ )١(‏ ونستخلص من هذا النص الآراء التالية : 

٠١‏ هناك صلة بين مراكز الحساسية وأعضاء الجسم + ونحن نفسر 
هذه الصلة الان بالأعصاب 6 آما حسب رأي السهروردي فالقوى المحركة 
والمدركة تسري في البدن بفعل جرم بخاري لطيف بتولد من لطائف 
الأخلاط ٭ 


؟ ‏ مصدر هذا الجرم هو التجويف الأيسر من القلب ٠‏ 
١‏ - شرح هياكل النور . الهيكل الثاني (مخطوط) 


۳۰۰ 


۳ هذا الحرم لا بندفع من القلب آ نو ماتسکنا ( تلقائيا ) بل بمساعدة 
السلطان النوری الذي دکتسبه من النفس الناطقة » أي بعد اشراق نوراني 
عله ۰ 


والحياة والوت من ناحية آخری ۰ 
وف هذه الآراء ما ستوقف النظر : 

ولا : سبق أن فصل‌السهروردي فصلا واضتد؛ بي نالنفس والحسم . 
باعتبارهما جوهرین مختلفین نوعا » فهو بحاول بهذا الجرم الحيواني 
اللطیف أن بصل النفس بالجسم » ولکن مهما كانت درجه لطافه هذا 
الجرم فهو جسم على آي حال فکیف یمکن أن توثر النفس في جسم » أو 
أن تحعله وسيلة و آله لتأثيرها » وهده الاستحالة راجعة الى أن الوحود 
لا بتدرج من العالي الى السافل تدرجا كميا ء اذ أن هناك تمییزا أساسيا 
بین النور والظلام » والروح والادة » ولا يمكن أن يلتقيا عند وسط لعدم 


وتزداد المشكلة تعقدا وله : « بعد أن بكتسب السلطان النوری 
من النفس الناطقة » ٠‏ فما طبيعة هذا السلطان النوري الذي بؤثر على 
جسم مادي واذا كان النور بوثر على الروح الحيواني وهو جسم فلم یؤثر 
على الجسم مباشرة ؟ 

هذه مشكلة الذاهب التي تقيم تعارضا جو هر با ہن النفس والجسم 
ثم تحاول حل مشکلة الوحدة الواقعية لللموسة بين النفس والجسم 
فتمشل وتقع في الثنائية ٠‏ 


ثانيا : وثمة شىء واضح من عبارة المؤلف ؛ وهو قوله عن الحرم 


۲۱ 


الحبوانی انه مطة النفس الناطقة » وانه اذا كان معتدلا ب ومعنی ذلك 
أن یکون بدن صاحبه سلیما معافی - ظلت النفس الناطقة تمتطي هذا 
الحرم ؛ ومعنی هذا استمرار الحباة بالنسبة للبدذ » وأما ادا انحرف 
الچرم » أي كان صاحبه معتلا » فان النفس الناطقة تترك ئ البدن الذى 

فه هذا الحرم ورد انعدام الحياة الجسيمية أي الوت ویستخلص 
من هذا أن مساله الحياة أو الموت بالنسية للبدن ترجع إلى ادن نفسه » 
والى احتفاظه بقواه وسلامة أعضائه » اذ لا تأثير للنفس على البدن من 
هذه الناحبة » فالوت والحياة تعلقان بطبیعة البدن » وهذا موقف اساسى 
من‌مواقف الفلسفة المادية التي ترى الوت في انحلال انسدن والحياة في 
سلامته ٠‏ ۱ 


- والکلام عن اتصال النفس بالبدن يشير مشکلة هامة » فل 

وجدت و البدن آم بعده ؟ آم وحد الائنان‌معا ؟ بقرر السهروردي 

أن النفس الانسانية لم توجد قبل البدن » وهذا عکس ما يقرره آفلاطون 

وأتباع الأخلاطو نبة المحدثة » وهو برد ( )١‏ على القائلین بقدم اللفس النفس مفندا 
آراءهم : 

- اذا كانت النفس قد مه فہا الدافع الذي آغراها مفارقه )۲ 


مشش سو سمش a‏ 


سس مس سے س شس ہج و دہ 


تن يلاحظ أن ا وردي بت تفا نفس ححج أبن سينا ي الا ت 

1 ہے ؟اساکن 7 e‏ 1۱ داني ص ۵0 6 وهو دورد نفس الاعتراض في حكمة 
الاشراق . « ان بح النفوس الناطقة موجودة قبل الصياصي فلم 
بمتعها حجاب ولا .اغل من عالم النور الحض لانها من توابع بم توا 
المدن 5 وقد فرضت مجردة . من جميع العلاتق 6 فلا اتفاق. ولا تغیر 4 
راذن فتكون الدغوس قبل الأبدان کاملة ٤‏ واذن فتصرفها في الابدان 
لا معنى له » لانه في الاد سل موحه الى تحصیل الکمال و قد جصل . 
فوجود الجسم الععال للنفس عن النورية لا روه له » . 


براض 


۳۹۴ 


عالم القدس والحياة والتعلق بعالم الوت والظلمات ؟ وعلی حسب‌مذهبه . 
ما هو في عالم النور لا یشتاق موجودات عالم الظلام ٠‏ وقد يمكن الرد 
على هذا الاعتراض بفكرة الخطيئة الدينية » وكيف أن النفس الناطقة 
تركت مقرها في العالم العلوي نتيجة للخطيئة 'لأصلية » ولكن السهروردي 
لم يتعرض لذلك ۰ 

٣‏ كيف حبست النفس وأين قهرت ؟ وما السب ف انطلاقها من 
محبسها فی وقت دون آخر ؟ وهل بصح أن يحبس القديم في الأكوان 
الحديثة ؟ أي هل ؛ بصح أن تتصل النفس وهي قديمة بالجسم وهو حديث . 
ويمكن الرد على هذا الاعتراض بأنه لا مانع مطلةا من انصال القدیسم 
بالحادث اتصال المتقدم في الرتبة على الأخس فيها ٠‏ 


۳- ونزولها الى عالم الحس معناه آنشیئا يجذبها الى هذا العالم » أي 
أن البدن هو الذي يجذبها اليه » وهل يصح أن یجذب الحادث القدم : 
وبغربه نترك عالم القدس ؟ 

ويمكن الرد على هذا اذا عرفنا آن النفس شخصية أي آن کل نفس 
معبنة منفردة عن النفوس الأخرى ء ولکل نفس شخصية بدن شخصي 
سے جس بلواحقه فليس هناك جذب ينتج عنه انفمال بل 

نیب في طبيعة النفس المعينة بحتم أن تتصل بهذا الجسم المعين لا بأي 
جسم 8 ا 


۽ ان وحدت مو قد ہما ٦ ٩‏ لقدس فکف سنمیز بو 
5 لها 4 7 فعل وله u‏ 4 اذ 87 :6 للندن 4 أي أنه بمعصد الى 


۲۳ 


القول بان النفوس ما دامت متفقة فی النوع فهي متشابهمة > واختلافها 
یکون في الموارض واللواحق التي لا تعلق بها الا بعد اتصالها بالبدن » 
واذن فوجود النفس قبل البدن لا يصح الا على أساس اتحاد النفوس 
كلها دون تمبیز ۰ 


ه ‏ « الأنوار المديرة ان كانت قبل البدن فنقول ان كان منها ما لا 
تصرف أصلا ۔. أي فی بدن من الأبدان # فليس بمدير » اد المدير هو ما 
يتصرف في بدن » ولا تصرف فيه بالغرض فوجوده معطل » لأن الغاية في 
ابحاد النفوس وصو لها الى کمالاتھا التي هی التحرد المحض بواسطة تدبير 
الأبدان » فاذا لم تكن مدبرة كانت معطلة في الأزل ء ولا معطل في العالم 
لگن الأنوار الالهية الصادرة عنه بواسطة الأنوار العقلبة وغيرها من 
الحركات الفلكية انما توجد لغابات عقلية فعليه تقتضی حصول الكمالات 
العقلية والجسمية لكل ذي كمال بحسب استعداده » (۱) ۰ 


واذن فاتصال النفوس بأبدانها اتصال أزلي : ومعنى هذا انتفاء سبق 


وجود النفس على الجسم » بل أن النفس ال معينة توجد لجسم معين 6 ونسسمر 
هذه النفس الخاصة بهذا الجسم 4 وهی على النحو من انتعبین الى الأيد 4 
وظل تعيينها أو تحديدها أو شخصيتها حتى بعد زوال الجسم » وعطی 
هذا الاعشار و حده سکن قهم الانصال الأبدي للنفس بالجسم ۰ وهذا 
الوقف سطل القول بالتناسخ 6 لن التناسخ معناه اتضال نفس جدددة 
سدن جديد » والنفس لا تتعلق الا بدن معین له استعدادات معینه » ولیس 
معنی اتصال النفوس با بدا نها اتصالا أ بدا عدم امکان التحرد الروحي 
والوصول بل الطریق مفتوح للسالکین ٭ 


. حكمة الاشراق - مقالة رابعة‎ - ١ 


۲ 


وقد كان موقف السهروردي من انکاره لقدم النفوس ووجودها 
قبل البدن مثار نقد من تلامدته ٭ فالشيرازي شارح حکمه الاشراق ند کر 
أن آفلاطون ذهب الى قدم النفوس « وهو هو الحق ١١‏ دی لا بآتيه الباطل من 
دين ندیه » ولا من خلفه لقوله « الأرواح جنود مجندة ء فما تعارف منها 
اكتلف وما تناکر منها اختلف» وقوله : (أي آفلاطون) « خلق الله الارواح 
قبل الأجساد بألفي عام » ۰ وانما قيده بألفي عام تقريبا لافمام العوام م وال 
فلیست قبلية النفس على البدن متقدرة محدودة ء بل هي متناهية لقدمها 
وحدوثه » وبذهب أفلاطون أيضا الى أن وجود النفس ضرورة مسلمة 
من حيث آنها معلول لعلة تامة » وان لزم وجود النفس مع البدن كان معنی 
هذا تو قف وجود النفس والبدن معا على العلة التامة ٭ وهذا باطل فالنفس 
سابقة على البدن في وجودها ۶» (۱) 


واعتراض تلامدته على موقفه اعتراضي منطقی » فالاشراقبه تتجه 
مع الأفلاطونية في كثير من الواضع الرئيسية » واعتبار سبق النفوس ف 
از جرد علی ال بان تحتمه ضرورات الدهب الذي بحعل ممن النفس 
۳ من الجسم » فلا نتساوی معها قي في الوجود » وتفی سبق 
ای على الجسم في الوجود يقنضي تفي سبق الجسم يها في الوجود؛ 

او وی و را ی ۱ 


د ولا رات فتيلة مستعدة للاشتمال من النار ؛ من غير أن ینقص 
منها شىء فلا ِتعحب من حصول النفس الناملقة عند استعداد ادن من 
غير أن بنقص من بارئها واوهبها وربما القریب القدسي الفصال » (۲) أي 
أن العقل الفعال يفيض النفس على البدن المستعد لاستقبالها » وشبه ذلك 
باشتعال الفتيلة من النار > فمع اتصال النار بالفتيلة واشتعالها الا أن النار 


۱ - شرح حكمة الاشراق للشیر ازی - مقالة رابعة . 
۲ - الهياكل ‏ الهیکل الرابع ‏ الفصل الأول ص ۵٩‏ . 


۳۹۵ 


البشرية نهنا آفاض من تفوش فانه لا تورة ثقص ما ۰ 


واذن فهو ستعد فكرة خلق النفوس ء كما رفض القول بقدمها ء 
وبحل الاشکال عن طریق الفیض أو الاشراق » كما تفیض الاشعة من 
الشمس » واللهب من النار »> وسنرى أن "لفیض أو الاشراق لا فسر 
مشكلة الزمان » لأنه ما دام لا بعلو على الزمان ‏ وافتراضه عدم تعاليه 

عن الزمان ناتج من حصوله في الوجود » والوجود مقارن للزمان ‏ فهو 
في الزمان ء وما دام كذلك فيجب تفسير موضعه في الزمان المطرد ٭ وتبقى 
الو لہ ا ئمة في نطاق مشكلة الفيض العامة ٠‏ 


وافتراض حصول النفس عن طريق 'لفيض قد بجعل البعض یتوم 
أنها الواحد » «فهمى نور من أنوار الله القائمة لا في أبن (e‏ ( من الله 
مش قها وال الله مرها (e‏ وقد جاء في الحديث القدسى : « كنت كنزا 
مخفیا فاحببت أن آعرف فخلقت الخلق فيه عرفوني ٠‏ » وهو یرد على 
هؤلاء الواهمين وهم الحلوليون بقوله « وجماعة من الناس لما تفطنوا 
أن هذه غير جسمية توهموا انها الباري تعالى » هؤلاء مخطئون وذلك : 


١‏ لأن الله واحد والنفوس كثيرة ۱ (۱) » وتفسير ذلك أنه لو كانت 
النفوس تولف نفسا واحدة لاطلع زيد على ما اطلع عليه عمرو » ولتشابهت 


١‏ شناد نفوس كثيرة لا نفس واخدة وقد رفض السفروردي افتسراض 
کثر تھا قبل خلو لها في البدن لانه ما الذي بميزها حينذاك ؟ أما وحدتها 
قبل الدن فيرد على القائلين بها أن النفس لا يمكن أن تنقسم لتحل 
فی كثرة الأبدان . ويبرر اختلاف النفوس بقوله : ولكن هذا الاختلاف 
في الشدة كؤن بين مخهوعات من النفوسی ٤‏ كل مجموعة عدد آفرادها 
وس تر مور ہر ہس لوي و ود یه 
حیث شدة النوربه ۰» حکمة الاشراق ‏ مقالة وابعة . 


۳۹۹ 


ادراکات الأفراد » وهذا غير مشاهد في الواقع ٭ واذن فاللفوس مختلفة 
ومتعدده ٠‏ ۱ 
القوی الا لهه لقو ی البدن ؟ و کف تحکم البدن ف دات الله ویحعله 
رهن اشارته ؟ 

ویتناول بعد ذلك القائلین بوحدة الوجود فیقول : 


2 وجماعة توهموا أنها جزء منه» وقد برهن على فساد معتقدهم 
و له : ۱ 7 
حزءا م4 + 

۲- انه ليس هناك من بستطیم تحزله ذات الله » واذا ترکت الدات 
و شا نها فالوحدة أفضل لها من الانقسام 3 


اتضحت لنا مما سبق حقيقة العلاقة بين النفس والبدن » فعلی الرغم 
من قيام المذهب الاشراقی على حقيقة جوهربه » وهي اعتبار الادة عدما 
محضا » الا أن ضرورة تفسير الواقع الحسى اقتضت التعرض لحقيقة 
بقررہ من وجود النفس قبل البدن » ولا يقبل الفكرة الأرسطية وهي التي 
تسلم باتحاد النفس بالحسم اتحادا حوهرا » وتفسر العلاقة سنهما على 
أنها علاقة تدبير » آما السهروردی فلا يقر الاتحاد الحوهري بینهما » ویری 
أن العلاقة شوقية بحتة » ومن حیث العلاقة نری أن شقه الخلاف ليست 
بعيدة بين علاقه التدسر والعلاقة الشوقة » فالأولى تنضمن معنى التعلق 
بالندن والعکوف على التصرف فيه » والانشغال بأمره ء آما الثانه فانها 
تتضمن ميلا فيزيقيا بسیطا من نفس خاصة لبدن خاص بها ء وهده العلاقة 


۳۹۷ 


البسيطة هي کل ما بربط النفس بالبدن من الناحية الطبيعية البحتة » آسا 
من الناحية الميتافيزيقية فان الذهب الاشراقى بعصفء بمثل هذه العلاقة » 
فالنور لا يشتاق الظلام » ويصبح أي ارتباط بين النفس والبدن من قبيل 
الأوهام ٠‏ - 

ومذاهب الفیض تعتبر البدن شرا وتری ف تخلس اتی منه مشلة 
هامة توقف عليها مصيرها ٠‏ فالمثل الأعلى للنفس أن تتحرر من الادة التي 
تمنعها من الرقي ال العالم العقلي الذي صدرت عنه » وغانها المثلئ أن 
تعلو فی مراتب الوجود لیزداد ما تستقبله من ' شراق » ولا محصل لها هدا 
لا بابتادها عن عالم الصور والخشکال و ورحیل الى حیث تحیا في عالم 
الدو ام والنده ٠‏ 

ولکن كيف یتم هذا التحرر وکیف بحصل الغلاس ؟ 

انه تحقق دالعرفه والسلوك » بالعلم والعمل » أو بالنظر والحاهدة ؛ 
أو بمعنى آخر عن طريق توجيه الارادة والعقل حتى یتم اتحادهما وتصل 
النفس الى آسمی غاباتها » وهي التخلص من البدن والوصول الى مرتبة 
العبطة التامة » فلييداً امرء بتغییر اعتقاده في حقيقة الوجود » شم يسلك 
وکا بتفق مع حقیقه هدا الاعتقاد » أي أن بدا الانسان بالتسليم 
سلطان نور الآنوار وغلبه الأنوار القاهرة » وانفرادها بالوجود دون الظلام 
فهو لا وجود » وآما سلوکه بمقتضى هذا الاعتقاد » فهو مجاهدته لنفسه 
حتی تتخلص من البدن المظلم المادي الذي بغشی نقاءها وة شیم الشر في 
ای علبي به ارات ا ترقی في مدارج ا 

تصل الى الجق وهذا منتھی آهداف السالکین ٠‏ 
 .‏ فللخلاص اذن طریقان بلتقیان عند. تقطة واحدة : أؤلهما ق 
المعرفة > وثانيهما طريق العمل » ونريد أن نحدد 0 الطربق الأول 
وسبله » ثم تتناول الطريق الثاني بالتفصيل ٠‏ 


۳۹۸ 


" الفصل الثاني 
ET‏ 
1 ے بضع الفلاسفة الت کے الخلاص علی راس الذاب 

التي يصيغو نها ءوبحعلو تھا نقطة البدء في آي بحث وجودي أو ابستمولوجي» 
فو حود النفس في عالم الادة شر بحب التخلص منه بالنظر والعمل E‏ 
بنا - واتحاد النظر بالعمل في سبیل الوصول الى هذا الهدف برجم الى 
)0ی ٌھھ في التوحيد بین العلم والفضيلة » والنظر والعمل 
في ميدان الأخلاق » آي فيما بختص سدآی الخر والشر ٭ واخضاع القیم 
الوجودية والابستمولوجية ليدأ الخلاص ادخال لها ب باب الأخلاق 
واخضاعها لبدآی الخیر والشر بمعتیهما الوجودي والاخلافي معا 


وف الاشراقية لا بتحد النظر بالعمل فحسب » في الراحل الأولى 
لسلوك النفس وترقيها في مدارج السمو الروحي ؛ > بل تحد اتحادا أساسيا 

ین العقل الوجد وفعل العرفة » أو تطابقا تاما بين وسائل العرفة ووسائل 
الایجاد » فالشعاع الذي شید الوجود هو الذي يحمل العرفة للموجود 
الذي يشرق عليه وهكذا تنتظم الوچود نطاقات من الأشعة الشرقة التي 
تلقي المعارف على الموجودات التي تشرق عليها ٠‏ 

وتتدرج اشراقات المعرفة من العقول العليا الى روح القدس أو العقل 
ال ات ار نے( و خر 


الأنوار ۰ وا كان روح القدس هو كلمة الله في المالے الأرضي وهو 


۳۹۹ 


الواسطة بين الخلق الانساني والعالم الأعلى لذلك فان أي بحث عن المعرفة 
الانسانية يجب أن بتجه اليه ٠‏ هذا بالاضافة الى ما آشرنا اليه حين الکلام 
على تخطيط الوجود النورانی » من أن نور الأنوار يتصل مباشرة بجميع 
الوجودات دون وساطة الأنوار العليا » وعلى ذلك فان هناك طريقا آخر 
وهو اشراق الواحد على النفس الانسانية بالاضانة الى اشراق روح 
القدس عليها ٠‏ ويتضافر هذان الطريقان في تخليص النفس وتوجيههما 
للوصول الى أبيها القدس وهو روح القدس » ثم انمام الرحلة الى الواحد 


۲ - واذا أردنا التعرض لبحث مشكلة المعرفة # آي معرفة النفس 
الانسانية ‏ تعين علینا أن نلقى ضوءا على الادر ال سواء كان حسيا أم 


فالادراك الحسی يقوم على الاتصال المباشر بين الحس والمحسوس : 
وتتدخل النفس الحبوانبه لتنظيم هذا الاتصال وابحاد الصلة سنه وبين 
الكيان النفسي الکلی (النفس الناطقة) ٠‏ والادراك العقلي يقوم على تناول 
الأمور العقلية أي الأفكار » وهذه الأفكار اما أن تكون عادية بجردها 
العقل من المحسوس أو يستنبطها الفهم من أفكار مرتبه بطريقة ماء أو 
تكون الأفكار أسمى من أن در کها الذهن الانسانى بقواه المحدودة کاز 
تتعلق بموجودات لا بحدها زمان أو مكان » وطريق العرفة فى هذه الحالة 
هو الحدس أو الادراك المباشر الذي تنثال المعرفة فيه على الذهن العارف 
عن طريق الالهام والتنوبر » وهناك نوع ان من الحدسر لا يتطلب قوة 
خارقة وقد کون حسما أو عقلا وهو يرجم الى مبزة خاصة للذهن الذي 
بحيط الموضوع بنظرة مجموعية شاملة وينفذ الى صميمه ۰ ويختلف 
الادراك باختلاف موضوعه ؛ فا ماد ون بحعلون الادراك الحسی ۱ 
للمعرفة (هيوم) ء والعقليون الذين يرون في الفكرة موضوعا للمعرفة 


۳ + 


(باركلي) لا بقیمون وزنا للادراك الحسي > > آما الوجودبون العتدلون 
ويمثلهم الأرسطيون » فیقبلون الادراك الحسى والادراك العقلي ؛ وقد 
تأثر الاسلاميون منهم بالأفلاطو نية المحدثة فاكملوا الادراك العقلي بالحدس 
الصوفي » ونجد طائفة من الروحيين الذين يرجعون الادراك الانساني في 
جملته وتفصيله الى الله بدون تدخل من النفس الانسانبه الا من حيث 
أنها مستقلة للمعارف » وقد نلحق بالأشاعرة و ین 
التحاوز ‏ أما مالبرانش فانه الممثل الحقيقى لهذه الطائفة حيث تلعب العناية 
الالهية دورا رگیسیا ء فاتتباه (۱) النفس لتلقي المعرفة هو صلاتها الأبدية 
في اتجاهها الى الله الذي بتکفل بالقاء المعارف على النفس المخلصة 
المتهيئة للحق ۰ 


۳ # فأي طريق اذن يسلكه الاشراقيون ؟ وكيف تحصل النفس 
الانسانية على المعرفة ؟ 


هناك موقفان : أحدهما مؤقت والآخر أساسي » آما الأول فهو الوقف 
بك اتخذه الغارابي #۳ سینا بصدد ا + حي والعقلی ۰ رد 


واعتبار الموقف الأول موقتا برجع 7" اعتبارات مذهبية صوفية ء 
فالنفس وقد بدأت حياتها بالاتصال بالجسم فبحب أن تدبر شئون هذا 
الجسم وأن تدرك العالم الخارجي عن طربقه » وعلى هذا فوسيلتها هي 
الادر ال الحسي » وله التحرید والتعقل ٠‏ ولا كاز اتصال النفس بالجسم 
اتصالا مزا ٠‏ وستتخلص کل نفس من الجسم الخاص بها علی قدر 
محاهدتها له .ومداومتها علی التأمل » لذلك كان الطریق انطیعی للمعرفة 


هه و سوسیا اك 


. راجع مالبرانش «البحث عن الحقیعه» الرؤيا ف الله‎ ١ 


۳۰۱ 


طريقا مؤقتا تسلکه النفس في آولی مراحل رحلتها الى العالے الأعلى » 

واذا رجعنا الى الوقف الیتافیزیقی للاشراقية نجد الادة وقد جعلت عدما » 

فالنور وجود والظلام ل 0T‏ والحسم ماده فهو عدم من الناحسة 
الميتافيزيقية أو على الأقل يصبح وجوده اعتباريا لا حقیقیا » فالوجود 
الحقیقی للأنوار وحدها » فالطريق الطبيعي للمعرفة قائم على تفسير الادراك 
الانساني في المرحلة التي بتصل الجسد فيها بالنفس وهي مرحلة ثانوية 
ولیست أساسية » اذ أن ن الأجسام أشباح غير حقیقیه واللفس يحب أن 
تتطلم الى الثابت الدائم من الوجودات الأزلية ٭ والادراك الباشر عنطريق 
الكشف الصوفي يتم بد تجرد النفس عن الجسم ٠‏ ولکن العامل الاشراقي 
تدخل حتی ف أثناء اتصال النفس بالحسم ء »> فالعقل الفعال أو روح امن 
أو رب النوع الانسانی هو الذي بقيم المعرفة الطبيعية ؛ فهو الذی تجرد 
الصورة المعقولة وبحعلها مادة للتعقل . ۱ ۱ 


ویعتمد السهروردي في كتبه على الکشف الصوفي وحده » ویذکر 
2 مواضع متعددة من حكمة الاشراق أنه شاهد الأنوار العليا معاضه 
نعد تحرده عن دنه ٭ « وذوات الأصنام من الأنوار القاهرة شاهدههما 
الجردون بانسلاخهم عن هياکلهم مرارا کر ثم طلبوا الححة عليها لغيرهم 
ممن لا شاهدها من أشياعهمم ولم یکن ذو مشاهدة وتجرد الا 
اعترف بهذا الأمر ٭ وأكثر اشارات الأنہاء وأساطين الحكمة الى هذا » 
و«أفلاطن» ومن قله مثل سقراط » ومن سبقه مثل هر مس وأغاثاذيمون 
وأنباذ وقليس » وكلهم درون هذا الرآي ۰ وأكثرهم صرح بأنه شاھدھا 
في عالم النور » وحکی «آفلاطن» عن نفسه یٹ سس 8۵۸ 
وحكماء الهند والفرس قاطبة على هذا ¢ ۰ 
وف موضع آخر بذکر « (۱) أن النور ار بش الادراك المباشر 


۱ - مقالة ‏ » فصل 1" حكمة الاشراف . 


۳۰۳ 


بعد التحرد من الجسد »> ولذلك شاهد المتأليون. » أصجاب الر اضات 
والحاهدات ء الأنوا ر المجردة ء وذلك بعد انسلاخهم عن آبدانهم.» ومن 
جاهد ف الله حق جهاده » وقهر الظلمات (آي القوی البدنبه) رأي. أنوار 
العالم الأعلى مشاهدة آتم من البصرات ههنا » فنور الأنوار والانواز 
الا 19 وا اتور الاسنهيذ ومرئية بر بمضها بنضا ۶ والأتواز 
الجردة كلها باصرة وليس بصرها يرجم الى علمها » بل علمها يرجع الى 
ا یں E EE‏ 
(الجسم) طلسه 6٠‏ 
وجاء یق التلو بحات بخصوص منام رأي السهروردي فيه + آرسطسو 
وطلب اليه خلاله أ ن‌بطلعه على حقيقة العالم و والمعرفة قال ۶ ٢‏ 
را موه م آخد شني على آستاده «آفلاطن» الالمی ثناء تخت شه » 

فقلت : وهل وصل من فلاسفة الاسلام اليه آحد ؟ فقال : ولا الى جزء من 
اف چره من ریت لل کنت امد بان رم فا الس ربمت 
الى أبي يزيد البسطامي والی محمد بن سهل بن عبدالله التستري وأمثالهم 
فکانه استبشر وقال آ آولئك هم الفلاسفة والحکماء ء حقا » ما وقفوا عند 
العلم الرسمي بل جاوزوا الى العلم الحضوري الانصالي انشهودي ؛ وما 
اشتغلوا بعلايق الهيولي » فلهم الزلفي وحسن مآب ۰ (۱) ٠‏ 


والدی هدف الله هذا النص واضح > وهو أن الفلاسفة المشائين 
اسعان المسكمة البحثية وامعرفة البرهاتية لا برقون الى مرتبة أصحاب 
الحكمة الذوقية أتباع آفلاطون الالمي : ومع أن السهروردي ورد هذا 
الکلام على لسان آرسطو في منام حصل له » الا أن هذا النص يورد رآيا 
رأنا يخالف موقف آرسطو الأساسى ؛ ويمكن أن يفسر هذا بما ورد في 
النص من قوله : «وتحيرت في هذا الثناء على أفلاطون من آرسطلو » ومعنى 


: 00٥ ت الورد اثالٹ نب " الفصل: الأول » التلو بحات ۳ فقرة‎ ١ 


ادس 


ويهاجمه وخصوصا نظریته في المثل العقلية والعرفة الالهية » فکیف به 
يثنى عليه » ويقبل آراءه ؟ يفهم من هذا أن أرسطو رجع عن رأیه ( حسب 
السهروردي) ف حياته الأخرى بعد أن اتصل بالعالم العقلي وقبل موقف 
أفلاطون في المثل والمعرفة العقلية ٠‏ 

وقصد السھروردی من هذا النص أيضا الى مهاجمة المشائية 
الاسلامية وهدم الأساس الذي تقوم عليه » وريما أشار السهروردي الى 
ما قيل عن آرسطو من أنه رجع في آخر أيامه عن الاعتراضات التي وجهها 
الى المثل ف ما بعد الطبيعة ء تلك الاعتراضات التى رددها الشاوژون فيما 
بعد ٭ ومهما يكن من شىء فان السهروردي يضع الحكمة البحثية في مقابل 
الحكمة الذوقية ؛ والأولى أدواتها الاحساس والعقل ء والثانية اتصال 
مباشر بموضوعات المعرفة واشراق وتنوير ٠‏ والنوع الأول من المعرفة 
هو النوع الطبيعي الذي بحصل في حالة اتصال النفس بانندن » فيكون 
فيه الاشراق نسميا على قدر استطاعة النفس التحلل من ظنمة الحس وعتمة 
البدن ء والعنصر الاشراقي يرد عليه من عقل سام هو رب النوع الانساني ٠‏ 
وتدرج النفس في مراتب السالكين يقربها شيئا فشيئا من تلقي فيوض 
العرفان من أبيها المقدس ونور الأنوار ۰ 

فليست هناك اذن شروط خاصة للمعرفة الباشرة الخالصة الا فى 
خلاص التفس من البدن + والعرفة الباشرة وملا الحدس تتطلب شروطا 
هي آقرب الى قبول المبدا الذي يقوم عليه الحدس الصوفي أي المعرفة 
الا في اعلی مراتبها ‏ فدیکارت بری آن کیا النفس لاستقبال الحدس 
تنقیتها من الشواغل » وترکیز الذهن في الوضوع الراد تلقي حدس فيه 
(أي الانتباه) » غير أنه يضم العناية الالهية كحافظة للمعرفة الانسانية من 
الشيطان ا اکر الخسث أي من الاتحاه الى الخطأ » ما دامت وسائلنا 


۳٣ 


المنطقية صحيحة » وسند الحدس هنا ایمان مطلق بالعناية الالهية ٠‏ اما 
مالبرانشی فانه آقرب الى الوقف الصوفی من دبکارت فهو يطلب توجيه 
النفس الى الذات الالهية وتطهيرها من شواغل الحس وتجمیع کل عناصرها 
لاحداث لحظة الاتتباه التي هي تهيؤ لتلقي العرفان ٭ والسهروردي ستعمل 
الطريق الطبيعي للمعرفة في عرض ما عاينه مشاهدة بطريقة تفصيلية ء وهذا 
تطلب براهين اقناعية » وهذا هو المراد بالمعرفة المرهانية أي البحثية » 
وهذا هو الطريق الوحيد عند من ليست لدهم القدوة علنسدىي الا درا 
المماشر ۰ ۱ 


آما الذوق الصوفي فهو الاشراق وهو الفیض وهو العرفان » ویکون 
في آصفی مرتبه بين | العقول العلیا »وقد آشرنا الی‌آن النور دراك لذا: نه »شاعر 
بذاته » وأنه فوق ذلك مدرك لغيره من الأنوار » ويتم الادراك عن طريق 
الأشعة النورانية الفائضة ء فالعقول تتلقی العرفان كل مما هو أعلى منه 
درجة ء فالأسفل تحه الى الأعلى في حركة مشاهدة » والأعلى بتجه الى 
الأسفل في حركة اشراق » وكل عقل نتصل بنور الأنوار عن طريق الأنوار 
التي تفصل ببنه وبين الواحد » ثم بتصل به آیضا مباشرة » ويزداد التنوير 
أو الاشراق كلما اقترب العقل من نور الأنوار » وغاءة الأنوار الاتصال 
بالواحد عن کب فیزداد ما تستقبله من اشراق وعرفان » والنفس الانسانية 
سے ع ےہ ر العليا وتحیا بجانبها في عالم الثبات 
والأىدة ء ولكنها لا تزال مشوقة الى الاحتراق بسبحات وجه الواحد 
سے و بحر آشسته وینها جودة ووغناه الق + 


اافصل الثالث 


الادراك ا لجسي 
أ ان أول موضوع ستثير الدهن العارف بعد ادراك النفس هو 
علاقة هذه النفس بالعالم الخارجي ي » ویتبع هذا أو بسبقه البحث ف حقيقة 
هذا 0 الخارجي سوب خارجي بالعنی لدي بم يصفه لنا به 


وآشکارها ؟ 


وتتفرع مواقف الذهن الفلسفي على ثلاث وجهات رئيسية للنظر : 
آولها اعتراف بوجود العالم الحسي وحده دون غيره وانکار لافکنار 
والمعاني العقلية » وهذا هو موقف الحسیین ٠‏ وثانيهما س انکار للعالم 
الحسي واعتراف للنفس أو الروح بمطلق الوجود ؛ وهذا هو موقف 
التصوریین ٭ وثالثها ‏ موقف وسط يعترف بوجود العالم الحسي مع 
ا 82 واب رس ار 


ي الواقف : متنق السهروردي ٤‏ 


أن الوقف الذي يتفق مع الاشراقية هو الوق ای الذي 02 
له التصوربون سی مد الحسي وهم »> والوحود الحقيقى هو 
وجود النفس أو الروح أو النور في مختلف مراتبه » ولكن دواعي اتصال 
النفس بالجسم والعالم الحسي في الرحلة الأولى المؤقتة استدعت تفصيل 
طریقة اتصالها بهذا العالم كما أشرنا الى طريقة اتصالها بالجسم » وطريق 


۳: 


الاتصال ممهد معروف وهو الادراك الحسي ٤‏ فالاعتراف بالعالم الى ۱ 
شعه حتما ابحاد سيلة لادراك هذا العالم لذلك كان الادراك الحسي هو 
لباب الرگیسی الذی تنقذ منه معلوماتنا ومعارفنا » وعلی العکس من ذلك 
ة اتصورس وقد آوصدوا مذاهیهم دون الادر ال الحسي بل شککوا 
فی قيمته وهدموه ٭ وهذا النوع من الادراك تصل بالمحسوس اتصالا 
مباشرا » وموضوعاته هي الجزئيات لا الكليات.» ومن ثم ديجب أن تكون 
في النفس قوى خاصة مرتبة لادراك هذه الجزثیات ء وللملاءمة بين البدن 
والنفس من ناحية والعالم الخارجي من ناحية أخرى ٠‏ وهصده القوى 
مصدرها النفس أي النور وعلى ذلك فان النور هو الذي شرف أضا 
علی اتصال الجسم وحواسه بالعالم الخارجي ) وفي النفس نوعان من 
القوی : الأولى ‏ هي قوی النور وهي الحواس الظاهرة والباطنة ٭ 
والثانه هي قوى الظلام وهي فوی اللمو والعضم رت 3 ۰۰ 


وتقسیم التفس على هذا النحو بورده ف حکمة الاشراق » وه , 
التقسیم لیس حقيقيا بل أننا ی سیک یت 


وهناك التقسیم الشاء, نی الذي سدق لال کہ انثخری » فالنفس 
اما نناتبه أو حيوانيا و ناطقة ۰ وللنباتية قوی هي العاذ4 والمولدة 


وآما الحركيةفهي اما ( ١‏ ) باعثة على الحركة ٠‏ أو ( ۲ ) نزوعية ٠‏ 


والنزوعية اما ( ١‏ ) غضبية ؛ تطرد غير اللائم ٠‏ "و (۲) شهوبة 
تجلب الا 0 


فما الادر ا که فان لها نوعين من القوی : ( ١‏ )ظاهرة ؛ ( ۲ )وباطنةه 


۳۰۷ 


اذ أن ادراك الحبوان اما في الظاهر واما في الباطن ۰ 


| مره مر کن ام مر رشك 


e‏ وهی توجد في الانسان وغیره من الحیوانات الكاملة ء وهي اللمس 
0+ تمہ والدوق والشم والسمع والبصر ء واللمس يدرك الضاد لا الشابه ٠‏ 
ررك سوم ۳ شاه اليصر ‏ نظربة الرویا : 


( آما البصر فهو قوة مرتبة في القصبة المجوفة » مدركة لما يقابل 
ولا بانطباع الصور المرئية في الرطوبة الجليدية ولا في ملتقی القصبتیسن 
المجوفتين » ولا باستدلال » لبطلان ذلك كله ؛ بل بمقابلة المستنير للعين 
السليمة » وهي ما فيها رطوبة صافية شفافة صقيلة مر آتیے » فحالما بقع 
للنفس علم حضوري اشراقي على ذلك الممصر المقابل لها فتدركه النفس 

سنو بر صر لل 

ومعنى ذلك أن الابصار لا يكون بانطباع صورة انرئي في العین 
على رأي ا مشائین وليس بخروج شعاع ضوثي من البص يقابل موضوع 
الاصار > بل أنه بحدث اذا توافرت شروط خاصه : 


أولا عدم وجوب حجاب بين العين السليمةوالمستنير أي الموضوغ 
الائل آمام العين ٠‏ 

ثانا ب يمتنع الاصار اذا كا نالشىء قربا جدا مثل باطن حفن العین٭ 
. شالٹا س یمتنم الاصار أو لا تحدد اذا كانت العين مفقودة أو غير 
سليمة ۰ 

ر ادعا ب كذلك بمتنع الايصار اذا كان الرئي غير واضح وبعيدا ۰ 


ب ۰ ۳ 


اذا توافرت هذه الشروط آمکن للعين أن تستقبل انشعاع الدي 
ا 


وعلى هذا فالسهروردي يقدم تفسیرا جدیدا للوؤبا يستند الى 
الاشراق الحضوري على النفس حال ظهور الشيء أمامالعين » فما لبرانش 
بفسر الادراك البصری كما نعرفه على أنه الرؤية في الله » ويفسر بار كلى 
الابصار بنظرته في « العلامات » تفسيرا واقعيا ٭ آما السهروردي فانه لا 
بحعل للعين دورا ذا بال ء فادراك المرئي راجم الى الشعاء الروحي الذي 
شضه العقل الفعال علی النفس دون تدخل من العین ودون ا بخرجمنهاأي 
شمامالي اتی آو بصدر عن ازال ام لها ۰ وهو بل هذا الق 
الذى بستند |[ ی‌صدور الشعاع الحسی و بعجب متسائلا : كيف ینطبع 
الكبير فی الصغير ؟ أي كيف ود سی فو ء الكبير في الشبكية 
وهي صغيرة ؟ ۱ ۱ 


ولکن تدخل عنصر اشراقي في الادراك البصری شیر مشاکل عدة » 
آهمها تسیر الاحساس بالرئي عن طریق الشعاع العقلي النوري وهما على 
طرفي نقیض ۰ وقد كانت الارسطية قد رسمت أصولا للتقریب بين 
الحسوس والمعقول حيث وضعت درجات للتحريد والتعقل »ولكئنا هنا 
و سي کی 


لغم والتوراني ۰ 


والمشكلة الثا نه ا "ہت کان قد وضع م الأرواح الحيوائنة 
للتقرب پر ع النفس والاحساس على حسب رأيه »> فکیف به لا يقيم هذه 


۳۰۹ 


الواسطة بين الابصار والنفس » ما دام الادراك البصري فرعا للادر ال 
الحسي ء مهما علت مرتبة الابصار على الحواس الأخرى ؟_ 


ومشكلة ثالثة هي كيف تدرك العين وهي حاسةشعاعا عقليا روحيا ؟ 
وربما استطعنا أن نخرج من موقفه هذا بنتيجةحتمبة » وهي اذا كانتالعين 
المحسوسة معطلة على هذا النحو فهل يستطيع فاقد البصر آن بصر 
المرئيات عن طريق الاشراق hh‏ اس سیت 
الرد بالایجاب ٠‏ 


ومهما مہ هذا ی - 00 موقف 


جديد طريف معا ء یتلاءم والمذهب الاشراقي الجديد » وبحاول تفسير 
الادراك البصري عن طريق الاشراق أو الفيض الورانی ٠‏ 

ظ ترتيب الحواس ظ 
0 7 هذه N‏ < الظاهر 2 تختلف حسب آهستها 2 الحاة رو 
بو ای و اس ی اي بات موي و 
ف ذلك" الدوق : ر PEN‏ ۳ اللوقف 
لأرسعلى بخصوش تر دیب الحو اس الظاهرة ٠‏ ۱ 


اذا : الجو اس الباطنه 


اه یی a‏ : وهو قوة في مقدمة os‏ 


۳۰ 


دالتسیبه 2 الحواس OE‏ سے نہیں و فان الدي شاهد 


٢‏ الخال : بری ا مشاؤون أن الخیال قوة مرتبة فی آخر التجو رف 
الأول من الدماغ » وهو خزانة صور الحس المشسرك وذلك بعد غيبتها عن 
الشعور » ويرد السهروردي على هذا الرأي قولە : « والصور الخالبه 
على ما فرضت مخزونة في الخيال باطلة » فان الصور الخيالية لو كانت في 
الخيال لكانت حاهزة دائما للنور المدبر أي للنفس ء ولا : وو 
الصور الخيالية » فليس صحيحا أن الخیال خزانة الحس ا 
الواقع أن خزانة الحس المشترك » بل الواقع أن خزانة وی پر 
في عالم الذكر أي عند الأفلاك النورية » ودليل ذلك أن الانسان لا یجد 
فی نفسه عند غيبته عن تخيل زيد شيئا مدر كا اه صلا » بل اذا آحس 
الانسان بشيء ما يناسبه أو يفكر فيه ينتقل فكره الى زيد فیحصل له 
استعداد استفادة صورته من عالم الذکر » والفید انما هو انور ار 
كه الحصل ۶ الاستفادة 6 (۱) ۰ 


- الوهم والمتخيلة التغيلة : يرى الشاؤون أن الوهم قسوة مربسة في 
ب ےکی وس انس ۳۳ 
معان غير محسوسة كادراك الشاة عداوة الذئب ء آما المتخيلة فیرون آنها 
قوة مودعة في التجويف الأوسط عند الدودة من شأنها التفريق والتفصيل ؛ 
سکن بها تخیل انسان دراد س حيوان » وتسمى عند استعمال الوهم اباها 
بالمتخيلة وعند استعمال العقل لها بالمفكرة » بها 7 او والصناعات 
و تحصل المحاكاة و رس 6 ق في تبرت الاوسط و التضلة 
منهما في مؤخرہ ٠‏ 


ی am ren‏ ی ی و و RRR‏ و a are ate‏ یج am ah.‏ رٹ 2ي 


۱ - مقالة رابعة » فصل رایع حكمة الاشراق . 


۳۹۱ 


70ھ عالہ مثالی بین عالم العقل وعالم الحس »> 
هو عالم التل المعلقة ء وذلك لأن الكبير لا يكن أن ينطبع في الصفير » 


والتخیل(۱) مثل الابصار برجعان الى الذات‌النوردة المديرة الفياضة » 
فکما أن المبصر الحقيقي هو النور الاسفهند » و شرق‌النور الاسفهبذ على 
الخال وعلی الاصار » فلولا عملية الاشراق ا حصل خیال أو ابصار » اذ 
أن هذه القوی الختلفة استعدادية فقط ٠‏ وعند اشراق النفس على القوه 
امتخيلة تدرك بعلم حضوري اشراقي الصور المتخيلة الخارجه » وهي التي 
في عالم الثال قائمة ثمة بذاتها لافي أين کصور الرایا » الا آنها مرشة بمرآة 
الخال » فانه مرآة للنفس بها يدرك الصورة الثالية ومنما الخالة . 
ويعترض السهمروردي على رأي المشائين الذي آوردناه وهو 
أن هناك قوة خاصة للوهم وأخرى للمتخيلة ٠‏ ای ب حججهم ني ا 
ثم برد برد عليهم بقوله : 

١‏ انه اذا اختلت احداهما استمرت الأخرى ف عملها وهدا دليل 
على تعابر القوی ٠‏ ۱ 

۲- ان فعل الوهم غير فعل المتخيلة » ولا يصح أن تقوم قوة واحده 

بأفاعيل مختلفة ٠‏ ويرد على ذلك بقوله : 


ا انه لم ؛ ثبت أن احدی القوتین تعمل اذا مرضت الاخری » لان 
في اعتلال احداهما اعتلال لشخص صاحبها » والقوتان ق ق تحوف واحد ء 
فکف لا توثر احداهما على الأخرى ؟ 


؟ لا بحوز الاستناد الى اختلاف الأفاعيل لأن الحس المشترك 


۳ 


والحق أن هده القو ی الثلاث آي الوهم والخیال والتخله ما هي الا 
قرة وا اا زات ,مكل سی مها اعتار تن فور الخال 
عندها الخال > واعتار ادر | کها للمعانی الحز ثبه المتعلقة بالمحسوسات 
بالوهم » وباعتبار التفصيل والتركيب بالمتخيلة » ومحل هذه القوة هو 
البطن الأوسط من الدماغ » والدليل على أن هذه القوى غير الأنوار 
المديرة » أن هذه القوى قد تثبت شيئا ثم تنکره‌وتجحده ٠‏ « فاذا كنا نجد 
في آبداننا ما يخالفنا هكذا فهو غير ما به أنائيتنا ٠٠٠‏ فهو اذن قوة لزمت 

عن النور الاسفھبد فى الصيصة لأجل أنها ظلمانية منطبعة في البرزخ » 
هر الحردة ؛ ولا تعترف بالمحسوسات وربا تنكر نفسهاو تساعد 
فی القدمات » فاذا وصلت الى النتيجة عادت منكرة » فتجحد موجب ما 
سملت من الموجب 6 (۱) ۰ 


الذاكرة : وتسمى الحافظة أيضا » وهي قوة مرتبة في التجويف 
لاخیر من الدماغ وهي خزانه الأحكام الوهسة والتخلية ٭ ويذككر 
السهر وردی أن هذا هو رآي الشائین : ولو کان هذا صحیحا لاستطاع 
الانسان أن تذکر أي شيء بریده لأنه کون بدلك حاضرا ف ذهنه دائما ء 
ولكن الشاهد أن الانسان بمجز عن تذكر أشياء أحيانا ثم يتفق 
أن شین ما أراده بعينه » ومعنى ذلك أن عملية التذكر هی عملية استرجاع 
الأفكار من مواقع سلطان الأنوار المحردة الفلكية > فهي الحافظة وهي 
خزانة الأحكام الوهمية وغيرها » فليس التذكر الا من عالم الذكر وهو من 
مواقع سلطان الأنوار الاسفهبذية الفلكية فانها لا تنسى شیتا » ۰ 


. مقالة رابعة » فصل سادس  حكمة الاشراق‎ ١ 


۳۱۳ 


وید کر الدواني أن هذا هو رأي الاشراقیین على ما صرح ه 
رلیسهم » » بل رئيس الكل الالهي آفلاطن و أن الذکر انما هو من العوالم 
الفلكية والنفوس القدسية العامة بجميع الأشياء الثابتة والماضيةوالمستقبلة ء 
والتذ کر وان كان في عالم ال فلا الا آنه يجوز أن کون فوة تتعلق ا معانی 
الوهسة ها » لأنه أبطل حصول العانی فيها لا تعلق الاستعداد بها » ویدل 
على تعلق الاستعداد بها اختلال التذکر لاختلال البطن الأخير » ولیس 
لوجود المعاني فيها فيكون لتعلق الاستعداد بها » ٠‏ وللحواس الباطنة 
مراکز في الم تتا با + « والكل من الخواس الباطنة مرضع بخن 
به وبختل ذلك الحس باختلاله » ٠‏ وتفسير ذلك أن الحواس الباطنه‌تتصل 
باجزاء في المخ » وهذه الأجزاء تؤثر على وظائف الحواس الباطنة ء فاذا 
تلف موضع في الخ شلت الوظفة المتعلقة به » وقد برهن الفسیو لوجیود 
المعاصرون على صحة هذا الرآي » فقد عينوا مواضع للقوى الحسية وبعض 
القوى التعبيرية كالتعبير بالألفاظ » وقاموا بتجارب علمية لائبات اتصال 
هذه المواضع بالوظائف المتعلقة بها » فاذا سلطنا مثلا تارا كهر بائیا على مر كز 
تب في الم راف نجد آن ااناس موضوع اا لا بستطی 
التعبیر وتشل قدرته عليه » وهناك تحارب آجراها بول برو کا على الدجاج 
في هذا الوضوع ٠‏ وید کر السهروردي أن توقف الوظيفة بعد اتلاف 
سد بد تپ سیسا اق فا القوي وا امم 
بمواضعھا ٭ 


واللاحظ فيما بختص بالحواس الباطته آنها تخضع خضوعا مبساشرا 
للنفس الناطقة آي للنور الاسفهبذ » فهو الذي يشرق علبها ء الا أن الذ کر 
والتذكر والخیال تتصل بمواقم الأنوار الفلكية أو بروح القدس وتستمد 
منها المعارف » واذن فهذه الحواس الباطنة لا تستند الى النفس الناطقة 


1 


كما هو الحال عند الشائین بل آنها تستند الى اشراق‌من عقول سامیه ٠‏ 
وعلی ذلك فليس الجزء النطقي من النفس هو وحده‌الذي یستمد الاشراق 
من العقل الفعال بل أيضا قوی الحس الباطنة والابصار ٠‏ وهذا مما بجعل 
الادراك الحسى أقرب ان ادر ال المعقول ا المحسوس » اد أن 
موضوعاته ليست الحسوسات فحسب بل ايضا الاشراقات التسي تنشال 
على القوى الحسية من العقول المفيضة للأنوار ٠‏ ۱ 


۳۱۵ 


الفصل الرابع 


-١‏ تكلمنا عن الادراك الحسي وهو أبسط وأول مراحل اتصال 
النفس بالعالم الخارجی ٤‏ ولکن كيف تم ادراك الكليات » أو العاني ؟ 
كيف درك العقل العني من الوضوع الاثل آمام الذهن أو الحس ؟ ان 
آرسطو بضع التجرید كمبداً آساسي لتجرید الصورة المعقولة التي تصلح 
مادة للتعقل فتتصل ها النفس الناطقة » آما الاسلامیون من الشائین فقد 
حعلوا العقل الحرد خارج الدهن وهو العقل الفعال بل هو الذي شرق 
الصور على العقل الانساني > فکیف دفسر السهروردی اذنمشكلة العرفة 
العقلية ؟ ما موقفه من ارسطق والقنائی الاسلاميية ۴ 


؟ ب تقوم السيكولوجيا الأرسطية على أساس افتراض التداخل بين 
النفوس الثلاث 4 فالنفس الحوانه تتضمن فو ی النفس النباتىة بالاضافه 
الى قواها الخاصة ء والنفس الناطقة تتضمن قوى النفسين الأولبين 
بالاضافة الى قواها الخاصة » وق مذه ب بقرر أن الحواس طريق 
معرفتنا الأولية بالعالم الخارجي بحب اما أن نقف عند المعطيات الحسية 
اذا كان المذهي لا يعترف بشىء غير المادة » واما أن تتعدى الى تحليل 
هده العطبات وتعقلها 4 وهنا اتی دور النفس النادلقة با معنى الأرسطى 3 
آما دورها الاتفعالی أو الشعوري الذي يصاحب المعرفة كما يفسرها 
شيئا منها ٠‏ ۱ 


۹3۹٦ 


وهذا الطریق الذی تسلکه العطات الحسية الى آن تصل الى العقل 
«هو الطریق الطبیعی للمعرفة ٭ فکیف تقطع العارف هذا الطریق ؟ 00 


اواج أن السهروردي لم .يضف شيئا ذا بال الى نظرية الل 
تفت انا آراء نکن هي ۽ ويذكر مؤرخو الفلسفة أن ارسلو لم 
تعرض لهدا التفصيل الذي نجده ف نظر ن4 العقلعند الفارابي أو ابن سيناء 
7 سس ان وخصوصا عن الى ال في کاب الف کان 
الصدد ٠‏ وقد لخص جلسون (۱) ۰ «هعلنه نت افیا 
النص الارسطي ال مذکور فیما يلي : ۱ 

۱- في كل موجود طبيعي أو صناعي بوجد عنصر بقوم بدور الادة 
وعنصر آخر قوم دور الصورة ؛ والواحد بالقوۃ » والاخر بحعل بالفعل 
کل ما بدخل في جنسه » فیجب‌آن يوجد في النفس‌اذن عقل قابل للصیرورة» 
وعقل قادر على اخراج أي شيء من القوة الى الفعل ۰ 

ا والعقل القادر على جعل المعقوللات بالقوة معقو لات الفصل ۹ 
كالضوء الذى بحيل الألوان من آلوان بالقوة الى آلوان بالفعل ۰ 

۳ - وهدا العقل مفارق وغیر منفعل ولیس ا الما وو هرد 
الفعل وهو خالد آزلی ۰ 

٤‏ ۔ آما العقل المنفعل فهو على ہ۔'۔ جح ولا شکر وحده 


بدون الأول ٠‏ 


1 ها کہ رر ار ایہر ری مات ری ای‎ rene ی وميه هچ جرج‎ en 


Gilson : Les sources greco - arabes de Paugustinisme avicennisant, — ١ 


in Archives d’ histoire du Moyen Age. 


۳۷ 


وهذا التصور السامي للعمل لا یمنع اتصاله بحسد معین » ذلك 
أنه ليست هناك أفكار بدون صور و1۳۵8 ولا يستطيع العقل آن 
ہر جرف یئ ہچ ل سس بت ا 
هي الصور المادية التي تقد تقدمها اله المخلة ۰ 


متعددة حول العنی الذي برمی اليه آرسطو ء فان کان هدا العقل ساميا 
transcendental‏ فما هي صورته ؟ فهل هو صورة خالصه وهل هو 
عراف نا ود 2 سی پوس کون العقل فيه 
السامبه الا اذا قررنا وحود عدد من الوجودات 7 نقدر ہو 


اليشر ۰ 
ثم هناك مشكلة آخری » هل هذا العقل داخل النفس آم خارجها ؟ 


والعقل المنفعل بدوره آهو مادي آم روحي ؟ هل نتميز عن العقل 
طريقة ؟ وآخیرا هل هو قابل للفساد آم لا ؟ آرسطو لا يجيب على هده 
السائل بل یترك المشكلة معلقة » وقد آثارت جدلا عنیفا في تاريخ الفلسفة 
فی العصر الوسیط ٭ 


وتعرض « رس ) )١ (١ ) ۲٠٢‏ لهذا الوضوع فرأى أن العقل 
الفعال عند أرسطو ۔ على الرغم من أنه في النفس الا أن فعله يتعدى 
النفس الحزئية » وربما أراد أرسطو أن يقرر أن العقل الفعال واحد في 

جميع النفوس وبری عض المؤرخين مثل « رودیِسه ) Rodier‏ 


Ross, Aristotle, سے 1 .م‎ 


۳۸ 


ریس نصو صا دی أرسعلو ميا قرط على اوھ پل 


الاسکندر الافر و ديسي : 


ولکن غموض التصوص في هذه المشكلة لم يجذب انتباه تلامذة 
أرسطو المباشرين » وكان الاسكندر الأفروديسي أول من عرض لوقف 
أرسطو ف العقل » وذلك لكي بدافع عن المذهب ضد الرواقية التى كانت 
شائعة في عصره » وقد تأثر لے سو بالوقف الرواقي فٍ نظریته 
في العقل التي تسمى بالنظرية الادیه » وينقسم العقل في نظره الى ED‏ 
آقسام : 


١‏ العقل الادی ۲۳ - العقل بالملكة ۳ - العقل الفعال 
و فصد بالعقل الادی العقل الدی بمکن ہے دصر كل شىء فهو قوةخالصة 
Il n’est qu’une simple réceptivité qni n’a aucun élément corporel )١(‏ 


فكلمة مادي معناها ممكن ولا تشير مطلقا الى الجسمية ٠‏ 


ووجود العقل المادي ضروري في المذهب الأرسطي التجريبي لأنه 
الصلة بين العقل وموضوعات المعرفة الحسية » وهو منفعل بصبح صور . 
الأشياء حمیعا » واذا حصل العقل المنفعل على الصور المعقولة آصبح عقلا 
با ملكة أو عقلا بالفعل » وهو في هذه الحالة يكون قد اکتسب التعود على 
ادراك الصور المعقولة ٠‏ 

والعقل المنفعل لا يمكنه الحصول علی‌الصور المعقولة بدون مساعدة 


Gilson, Les sources greco - arabes de Paugustinisme avicennisant, — ^ 
in Archives d'Histoire du Moyen Age 


۳۱۹ 


انعقل الفعال » وهو الذي بخرج العقل النفعل من القوة الى الفعل ويصبح 
الأخر بذلك عقلا الفعل ٠‏ ولا كان العقل الفعال هو الذي بحعل العقل 
الانساني بالفعل فیجب أن يكون هو فعلا محضا : خالصا من کل مادة 
أي فق كل امكان » ويقابل العقل بهذه الصفة المحرك الأول أو عقول 
الأفلاك عند آرسطو ء ولا بری الأفروديسى أنه عقل من عقول الأفلاك 
التي تح ر كما ل شت هه فا اہ 2ھ ال 


الافلاطر نية الحدثة : 


وقد تدخلت الأفلاطو نبه الحدثه فحعلت العقل الفعال عقلا لفلك من 
الأفلاك » وسماه الاسلامبون عقل فلك القمر وهو الذي بوجد فيه هذا 
العالم العنصري ويعيش فيه الانسان ٠‏ 


الكندى : وكان الكندي أول فيلسوف اسلامي تعرض لنظرية العقل 
الأرسطية التي وصلت الى الاسلاميين ٠‏ أما شرح الاسكندر الأفروديسي 
لكتاب النفس فقد كان مرجعا أساسيا لتغییر الوقف الأرسطي » غير أن 
شروح الاسكندر لم تكن وحدها التی امتزجت بنظرية العقل الأرسطية 
بل هناك آیضا شروح امسطیوس وكتاب اللاهوت المنحول ٠‏ وفي آخر 
القرن التاسع اليلادي وضع الكندي تصنيفا للعقول بستند في مجمله 
الى تقسیم الأفروديسي الذي أشرنا اليه » وهو يقسم العقل الى آربمة 
أقسام  :‏ 


۲- عقل دائما بالقوة وهو فی نفوسنا ٠‏ 


۳۳۰ 


6 سب عمل برها ني Intellect démonstı atif‏ 


ولیست للعقل الأخير آهمية کبری في مذهب الكندي ۂ فهو العصل 
الذی به ينقل أي عقل معقولیته الخاصة الى أي عقل آخر ۰ والعقل بالقوه 
ار المادي عند الاسکندر / وهدا العقل بصبح عقلا بالفعل بمساعدة 
عقل هو دائما بالفعل ء ويسميه الكندي العقل الأول وهو علة جمیسم 
المعقولات » آما العقل الثاني فهو الخاص بالنفس وهو العقل بالقوة ٠‏ 


والعقل الأول هو العقل الفعال عند الاسكندر » ولكن هذه التسمية 
( العقل الأول ) ترجع الت كتاب « اللاهوت المنحول » ٠‏ ثم انالاسلاميين 
لم شلوا موقف الااسکندر بصدد العقل الفعال الدي حعله‌مر ادف للمحرك 
الأول بل قبلوا الفكرة الأفلوطينية التي نجعل أوساطا بين الله والعالم + 
وبصبح العقل الفعال على هذا الوضع الأخير عقل فاك القمر ٠‏ 


الفارابي : یقسم الفارابي العقل الى عملي ونظري : 


والنظري الى : ١‏ هيولاني ۲ - عقل بالفعل ( بالملكة ) م عقل 
مکتسب ٠‏ 


١‏ العقل الهيولاني متصل الادة وهو غير مادي » وهو 
الواسطة بين العالم الخارجی والعقل الفعل » وهو بحرد الصورة المعقولة 
لوو وا امس ری بمب ياب 
أصبح العقل عقلا بالفعل > ووجود الصور ر المعقولة في العقل بالفعل ينفي 
عنها الصفات الحسمية والمكانية والزماننة والانفعالية ٠‏ 


؟ ‏ العقل بالفعل : هو العقل بالقوة وقد اكتسب بعض الصور 
المعقولة الفعلية » فهو بالفعل بالنسبة للصور التي بحتوي عليها » وهو 
القوة بالنسبة للصور التى هی خارجة عنه والتي تعد معقولة بالقوة ٠‏ 


۳۳۱ 


م العقل الکتسب : هو العقل بالفعل بعد أن اتهى من ادراك 
الصور الحردة و تھا أ لادر ال 2 الخالصه التے ي لم تتصل بمادة آصلا ۰ 

٤‏ - العقل الفعال : وتطور العقل على النحو السالف لا يمكن أن 
يحصل من العقل ذانه » أن العقل لا بحتوي ا علی معقو لات دا لقوه ۳ 
ہے یت القو ه ای امل 0ھ" نم بالف 

این سینا : وظفة a‏ الحس 
فيدرك الجزئیات » وهو یقسم العقل أيضا الى نظري وعملي » ولكنه 
بقسم النظري الئ خمسه آقسام : 

٠ ل عمل مستفاد ۰ ه  الروح المقدس‎ ٤ 

الأول متصل بالمادة ء وأما الثانى فهو الحاصل على الحقائق الأولية 
والضرورية ( الرياضية ) » وهو بالفعل بالنسية للأول » وآما الثالث فله 
الوظيفة التي بقررها له الفارابي » والرابع كذلك ٠‏ 

أما الخامس : فهو فوق العقل اه ولا سيل ال درت الا 
قلا ی عم پ یو سی اب سر مت وش 

مركز العقل الفعال والاتجاه الاشراقی : 


آثار موقف الاسلامیین من العقل الفعال صعودا تكثيرة » سس 


تس ات نی کتاب ل سينا» لكارا دي و ۰ 


۳۳ 
جه 


قد آقام علم النفس عنده على آساس مبدأين جعنهما في النفس لا خارجها 
هما الفعل والاتفعال » وقد كان الأفروديسي ول من حعن العقل خارجا 

عن النفس وحعله الهما » آما الأفلاطونة المحدثة فقد استغلت هذه الفكرة 
وأقامت أوساطا بين الواحد والبشر محاولة بذلك أن تخفف من حدة 
المشكلة القائمة وهي كيف بتصل العقل الالمي بالعسل الانساني ٠‏ 
فالأوساط تجعل الاتصال سهلا ثم أن هناك النزعة الصوفية وهي أداة 
التجرد والاتصال » فالمجاهدة النفسية عامل مهم فخ غرایر ال هه تسین 
الناحيتين الالهية والانسانبه » و العقل الفعال هو آخر العقول الالهية ( أي 
عقول الأفلاك ) وهو عقل فلك القمر وهو ا ھیمن على شوون الانسان » 
وهو الحاصل على جمیع الصور العقولة التي يشرق بها على العقل 
الانساني ؛ وان العقل الانساني لیبلغ الذروة في المعرفة اذا استطاع الاتصال 
مباشرة بالعقل الفعال » فهناك بقراً اللوح الحفوظ وبطلم على العیب ۔ 
وهناك نقطة الاتصال بين العقل الانساني والعقل الالهي ٠‏ 


وقد واجه الاسلاميون اتحاهین متاعدن > فهم خطأ آنهما اتصاه 
واحد » وأنه لأرسطو ب فالاتجاه الاو ب تجر دبي بدا آ من‌العطیات الس 
وشنهي الى الصور المعقولة التي بجردها العقل من الصور المحسوسة 
وهذا هو الاتجاه الأرسطي الخالص ۰ أما الاتجاه الثاني : فهو اشراقي 
مثالي يجعل المعرفة من العقل الفعال ويحيلها الى فعل سام بتصل بالق‌درة 
الالهة ٠‏ ۱ 

وقد حاول الاسلامیون قبول الاتجاهین وادماجهما » ولکن الاتجاه 
الثانى كان آقوی فآخذت العناصر الاشراقية تتغلب على النظرية التحربية 
شيئا فشیئا فالفارابي بتکلم عن اشراق العقل الفعال » وابن سینا یقیم عقلا 
جدیدا هو الروح القدسي وهو طریق سام للمعرفه ٠‏ 


۳۲۳ 


وأما السهروردي فسداً شول الا تحاهین التحر سی والاشراقى 3 
النزعة الأخيرة في موقف ابن عربي حيث عصف بالتجريبيه الأرسططالية 
وآقام مدهبه ف و حده الوحود على آساس الا تحاه الاشرانی وحده ٠‏ 


وعلی العموم فان وحود العقل الفعال خارجا عن الحدود الانسانبه 
فتح مغرة في البناء التجريبي الأرسطي بساعدة العناصر الأفلوطينية 
والدينية والصوفية وذلك التراث الهلليني الضخم الذي كان یموج به 
الشرق الأوسط ف ذلك الوقت ۰ 


موقف السهروردي : 


۱ تاع السهر وردي الوقف الشائي في کته التي تتسم بالطابع 
المشائی مثل اللمحات والتلو حات والمطارحات٭ فیذکر أن النفس روحانبه 
وآنها شعلة ملکوتة لاهوتة تعالت عن انطباع الادة » وآن لها وجهين . 
آولهما متحه الى القدس وعنه تأخذ الصور الکلبه والعلوم كلها » والوحه 
الآخر متحه الى البدن الذي ينبغي أن تتسلط عليه » وعلى هذا الأساس 
تقسم التفس الى قسمين : تفس نظرية وتفس عبلية + ۰ 
والنفس قابلة للمعاني بالقوة وبالفعل > فالقوة على مراتب و 
آحدها الاستعداد الأول الذي للطفل الساذج وهي التي سميت 1 العقل 
الهبولانی ) » واستعداد آخر وهو ما بحصل بعد المتولات الأول » فتھاآ 
لادراك الثواني > اما بالفكر أو بالحدس ويسمى العقل باللکه » ثم بحصل 
للنفس بعدها قوة وكمال » آما القوة فهي أن يكون لها تحصيل العقولات 
NR O‏ الأقرب 
وسمی عقلا بالفعل » وأما الكمال فهو أن تکون العقو لات لها حاصله 


YE 


بالفعل مشاهده > وسمی العقل الستفاد) )۱( ۰ 


ولا كان العقل بالقوة دائما + فیح أن يكون هناك ما هو بالفعل 
لیخرجه من القوة الى الفعل وهذا هو العقل الفعال ٠‏ 

» ونفوسنا كمرآة أقبلت فقشلت » وأعرضت فتخلت » ولا يعطلى 
الكمال القاصر عنه » فمخرجنا 'لى الفعل هو بالفعل » ومعلما من عالم 
القدس سمي عقلا فعالا » لأنه هو مخرجنا الى الفعل وهو روح القدس » 
ونسيته الى النفوس كنسية الشمس‌الی الابصار » وعلی‌حسب الاستعدادات 
القرسة والمعيدة والأفكار تستعد النفس للاتصال به والقبول عنه »ولیست 
المقدمات بذاتھا موجدة للنتيجة فيها فستعلم أن عرضا ا" بوجد عرضا » 
وکم شخص عرض عليه أمر ما أفاده علما وأفاد غيره علما یقینیا وطمآنينه 
روحائنة فهذه وسايط والواہب غيرها » وما حصل بالمقدمات الحقه فلزومها 
منها ضروري كالأول ونحوها لا امكان لجحودها لمن استرشد » ٠‏ 


هذا هو الطريق الطبیعی للمعرفة يتدرج من المحسوس الى المعقول 
ويصعد من آول درجات المعقولية الى قمتها » ويفسح الطريق لعامل الهي 
هو العقل الفعال أو روح القدس أو عقل فلك القمر ٠‏ 

ولكن الاشراقية لا ترى في المحسوس موضوعا لامعرفة » بل المعرفة 
الحقة هی المعرفة ا مباشرة التى تصل العارف بموضوعه ٠‏ فسلسلة 
الانمكاسات والاشراقات التى تركب منها البناء الوجودی هی في نفس 
الوقت فبوض من اشراقات المعرفة تر بط الأنوار من آعلی ال اسل کی 
تصل الاشراقات الى آخر الأنوار الکو نبه وهو روح القدس أو رب صنم 
النوع الانساني » فيكون من شراراته النفس الانسانية التي تتجه دائما 


۱ التلو بحات بت الحزء الطبيعي 3 المورد الثالت» ٠+‏ 


م ۳۳ 


اليه » فشرق علبها حسب استعدادها وتدرك هی منه حسب استعدادها 
آیضا لتلقی العرفة الباشرة عنه » ولکن لهذا الادراك شروطا وآخصها رفع 
ہے الحس ؛ فعلی قدر التحرد ومقاومه الحس وشواغله کون صفاء 
الادر ال وقوة الاشراق » وهنا آصیح اتباع نظم السالكين وأهل الطريق 
والمجاهدة الصوفية ضرورة لازمه لقنص لوائح المعرفة وارقات الفيض 
الالهی » واذن فهناك طريقان للمعرفه : ۱ 

1ب یل یی ہچ سی رس ۶ ی 
۳ العقل الصور العقو له دمساعده العقل الفعال آو روح القدس ۰ 

۲ب طریق سام : بشاهد نه العقل موضوعانه عد تجرد النفب عن 
البدن » وهذا ما بقع للصوفية » فالادراك هنا ملازم للتجرد » وموضوعات 
ب ا ا المجزدة التی لا تدرك بالحس أو بالتجريد بل 

۱ 5 الثانی هو الذى تقبله الاشراقية » أما الأول فقد يستعمله 
الاشراقى للبرهنة على ما شاهده عیانا في عالم الأنوار وهو طرق مؤقت 
للمعرفة كما بينا ٭ 
من مشكلة العقل وكيف أنه زاد على هذا الموقف اتجاهه الاشراقى ء هذا 
الاتحاه الذي ببدو فيه تأثير أفلاطون ونظريته في المثل كما ینا + واذن 
فموضوعات المعرفة ليست المحسوس الذي يجرد العقل منه الصورة المعقولة 
على ما بينا » بل الوضوع بستثیر الذهن العارف » فيحصل للذهن اشراق 
جو قرز و یس و سم » فالموضوع اذن مجرد 

مثير لاذهن » و ند نتضح الوضوع للذهن فضل الاشراق » وعملية الاشراق 


۳۲ 


لیب 


عه في ٠‏ المثل أو آریاب الانواع : 


فالنظرية الاشراقية تقل فكرة العقل الفعال وهو روح القدس أو رب 
صا م النوع الانساني عندها » م آنها لا تل فكرة التحرید الأرسطة 
التي نموم علها نظر ده العقل علد المشالين ۰ الاسلاميين 4 هذا على الرغم من 
أن ۱ لعقل الفعال بعك عنص | اشر اقا ساما و لکنه محرد مساعد للذهن على 


ادراك الموضوعات فحسب «٠‏ 


وعلى الحملة فان السهروردي نتابع المشائين في كتبه المشائية 
كالتلوبحات والمطارحات وذلك مع اضافات اشراقية » ولكنه تحه الى 
الاشراقية :ماما فى حكمة الاشراق فيعرض لنظرية المثل النورية » ويفصل 
الادراك العقلی على أساس الاشراق وحده » دون التحرد > وهنا فقط تخد 
طریقا مغایرا للاتجاه الشائی ۰ 


۳۳۷ 


الفصل الخامس مب 


۱ ۱ ١م‏ بت 
ا مسر یم رر و وا 
اجه 2 
۱ و 00 
مور نهر لله ا کہ یی انیا - العمل « احوال السالکین » 
كول ۔ ر 
یر مہ لس یمه مه لسو" ۱ 


نهل بج بد عام شک 
١‏ اتتهينا من الكلام عن المعرفة ووسائلها » وأشرنا الى أن مشکله 
الخلاص ف مداهب التصوف الفلستي تستند الى طریقین : آولهما النظشر 


و ئاننهما العمل آو السلوك ۰ 


وقد آفرد الصو فبه المؤلفات الضخمة للکلام عن قواعد السلوك 
وقوانین الطرق الصوفي ٠‏ 

ولا نريد أن تنعرض لموقف السهروردي الصوفي بالتفصیل لان هدا 
بموقفه الميتافيزيقي أو بمعنی آدق لا كان موقفه اليافيزيقي یستند في 
محمله الى دعامات صوفية ذوقية » تعين علینا أن تناول الحاف الصوفي 


من مذهبه ۰ 


والسهروردي في موقفه لا بتعد کثیرا عن مدارس التصوف 
الفلسفی پت »> التی سبقته > فهناك الدرسه التی تهدف الى الاتحاد بين 


مدرسة تری الحقيقة في الارادة 6 وأخرى ۳ 4 9 
ترآها فی النور وهي الدرسة الاشراقية . 


۳۳۸ 


النفس الحزئية والعقل الفعال وذلك عن طريق الفكر كما هو عند الفارابی» 
والمدرسة الثانة و هي التي تضم اليما این سينا (۱) واین طفيل وابن 
سبعين » ھژلاء يرون أن النفس تصل الى حالة تشعر فها انها منفدة 

للارادة الالهية ٭ وأما المدرسة الثالثة فهي المدرسة الاشراقية التي تضم 

السهروردي وابن مسرة وصدر الدين الشیرازی وابن كمونة الاسرائيلي» 

وهي تذهب الى أن الاشراق بو جد النفس ویلقی اليها المعرفة » وآن مصدر 

هذا الاشراق رب النوع الانساني أو روح القدس المسمى عند المشائين 

بالعقل المعال » ولکن غا به النفس لست الاتحاد بالعقل الفغال ¢ فان 
شيئين لا صیران شیٹا واحدا آبدا » ولا نظنن أن الأنوار المحردة تصير 
بعد الفارقة شيا واحدا ء لأنه ان بقی کلاهما فلا اتحاد » وان انعدما 
فلا انحاد ء وان بقی آحدهما انعدم الآخر » فلا اتحاد » فليس في غير الأجسام 

اتصال وا متزاج 4 (۲) ۰ 


بی وت سو مو ممیت امقر الفعال » وستحبا 


۲- ولکن كيف تتدرج النفس حتى تصل الى روح القدس ؟ 


النظر 4ة الأفلاطونية تقرر أن الادة شر بحب التخلص منه ؟ وأن 
النفس هبطت الى العالم الحسي سب الخطيئة الأصلية ؟ وآن خلاصها 
ضروری من هذا العالم اذ هو سحنها » وقد جاءت الأفلاطونية الحدثفه 
فکانت کا مرشد الروحي للنفوس أو كنظام للسلوك بأخذ بيد النفس حتى 
تتطهر من آدران الندن وتصل الى أبيها المقدس ٠‏ واذا تصفحنا رسائل 
السهروردی الصوفة حد اشارات متعددة الى التخلص من ظلمه البدذ 


۱ - ابن سینا بر فض هذه النظربة في الاشارات بعد أن قبلها في النجاه . 


۳۳۹ 


رم 
تب 


سا رض اع 


۱ سے ہے کے 
۳ 02 1 الي ا ی بب 
نج ) ماع أ ين دربی قف +٦‏ 5 2 


وعنمته ٭ ففي آصواتٍ أجنحة جبرائیل (۱) يقول الشیخ للتلميد 17 تسیا 
دمت في هذه القرية ۰ فلا یمکنك أن تتعلم کثیر' من كلام الله » (۲) 
والمقصود أنك ما دمت متعلقا بالبدن فلن تفهم كلمات الله » أي لن تلقي 
عليك المعرفة الأشراقية » وید كر في مستهل الرسالة ٠‏ «یٍ ہوم انطلقت 


اس العلا تمر ه 


کو ہر من حجرة النساء سس بعض فود ولفائف الا اس ذلك 


م 7ء نام ےی 


اللازوردي 6 و تیک الظلمة ة التي هي 2 ششق نے على اف ۳۳ 
السفلى ٠٠٠‏ ع«( )۳( سه فی سم ض ۔ سا دی سر سر سر ل 


۶ ر يو 


و هده التشسهات كلها شر 2 انطلاق النفس من الندن 8482 
رجح رانك عدي مت امول سو 


E e‏ اکم من رسال ارسلت الى پ(سجین 


للع لی وود چم هو 1 س ارم 


الظلمات ) أي النفس )٥(‏ الحالة في البدن وهو سجھا ء فیقول ؛ د كلم أ 2-5 
کس j‏ رس و سو ا سس وش 


ا« مس 


الكسوف ( که کے و یہ e‏ 
010-45 سٹچشت ہے انط مثو بز E‏ 

اس اصوات اجنحة حبرائیل » للسهروردی ترجمة بول کر اوس ملغ ها 90ک ر وی ۲ 
۲ رسالة « أصوات أحنحة جبرائیل » ص 115 --( الغرية ) هصد بها 5 


Ih‏ حدر ۵ التستاء ( جا لم أ ادة ) لفائف الأطفال ( ( الیحواس الظاهھر ؛ ( الصسدم 
(فناء عالم کہ أ صو ات ا حن:جھ4 جبر الیل ص ١1١‏ . 

٤‏ ا رساله الغربه الغربية نشرها أحمد اميد قِ ور مس ذخائر العرب 
(الکتاب الثامن) » حي بن شظان لان سینا وانن طفیل رالسهر وردی 
ص من( وما بعدها . 

. الظلمات أي ألبدن  والعنی أن النفس سحينة البدن‎ - ٥ 

5 الغرية الغربية ص ۱٢١‏ : 


ی ع 4 عل سای 1 ١‏ 
ار 0 5 ۳ 
مان پا اہ الد نمر اح | 

الم بدا سی ام سرس یرلا 


لي 


خاو ۱ 
3 ۳ ۸ ۷ 5 


والاشارة هنا ا0ص 228 8 و النور بقول : 


« ان النفوس الناطقة من جوهر لکوت فا شغلها عن عالمها 
هذا » القوى البدنبه ومشاغلها ء فادا قوت النفس بالفضائل الروحانه 
وضعف سلطان القوی البدنية بتقليل الطعام وتكثير السهر تتخلص آحیانا الاه 
الى عالم القدس وتتصل بأیها القدس » وتتلقی منه الصارف وتتصل ور نت 
بالنفوس الفلكية العامة بحركاتها ۰۰۰ > (۱) ۰ رو ا 


داي الناحاة : ند کر ( ۰ اللهم خلصنا من الەلائق الدنة الحسمانية ن 
و تحنا من العوالق الردية الظلمانة » وآرسل على آرواحنا شو ار رف ار 
واف فا ۳ بورق أنوارك » (۲) ٠‏ 


وفی حكمة الاشراق يقول : » مسطور في لوح الذكر المبيسن أن 


ra mr aman 1 een tan me o a e 1 a et nare 337 ا ا ا س ا و ی‎ 


الارن وهم الذين دقرعون أبواب غرفات النور » مخلصين صابرین » , ۱ 
تلقاهم ملا ئكة الله مشرفین فان 4 بحیو هم تحایا اللکوت ت وصون علیهم کک : ۶7 
ا 9 الو 
7 ماء نبع من تيع لاء لیتطھروا ء فان 2 ب الطوار ب دحب طهر کر تھی ا ل تہ 
ارت الا أن اخوان البصيرة برغ الذين التأموا : 


۱ ا سر ۳ ند ام 


ای لله » بی قیام واج کرو Es‏ تج لین > وهم 


و مو مر نے ١‏ مر مے ۱ 
Û mcmama‏ و فرشمو 5 + 


١‏ بارا ا ر تر © اسر آت ی وه لار سود Ezz‏ یر 
7 خل د النفس کو ہیں الب 


١-هياكل‏ الس ىن ف 

کے الناحاة مخطوط » دار الکتب بالقاهره » رقم ۱۲ م تصو ف 5 

٢۔‏ حكمة الاشراق » مقالة خامسه » فصل سا ع 

4 راجع ابضا رسالة في أحوال کو کٹ باشى زاده ‏ مخطوط 
٩‏ م محاميع . دار الكتب بالقاهرة . 


۳۳۹ 


النفس بالأنوار الجردة وتتفق التعاليم الصوفية كلها في القول بضرورة 
مجاهدة النفس وتطهیرها حتی تتهباً لتلقي العرفال ٭ وتتحرر ال سين 
عالم الظلمة باتحاد المعرفة بالفضيلة » والفضیله في في نظره هي في انباع 


واد سمس ہت ان سحاد اتا سواه د ےس سس اهس ا 0 


الوم العدل كما هو عند أرسطو ٠‏ 

وليس من السهل أن وجه الفرد نفسه الى هذا الوسط العدل » وانما 
تم ذلك بضروب من الحرمان والتقشف والزهد حتى تحصل للنفس مقامات 
بعد الأحوال ٭ ولكن السالك في بدء الطريق لا يستطيع الترقي الى مراتب 
الواصلين وحده دون مرشد » وسمی البادلون «مريدين» ؛ وقد رتست 
الفرق الصوفية أصولا وقواعد يتبعها المريد حتى يرقى » فعليه أولا خدمة 
شيخه في صومعته والقيام على حاجياته » والخضوع ع لما بأمره به » وأنيكون 
له عبدا تصرف فيه كما شاء ۰ فأول الراتب ف الطریق موه التامة» 


اس رر ررش ںہ 


و«السلسة الطلقه) 4 و هدا فما بختص بالمظهر الخارجي الذي اهي ءَ النفس 


e n‏ کہ مک رر رسب hemam‏ رر ںیہ یت ںا 


لر باضة الصوفية » واذا حاز الرید رضا الشیخ خلع عليه الخرقة وآصبح من 
السالكين في الطريق » والتابعين للطريقة التي يقوم اوت كر رعاية 
تعاليمها ٭ وخلاصة ما يسعى اليه الشیخ ف المرتبة الأولى تطهير نفس 
المريد » وتوجيهها بعيدا عن نزوات البدن ومطالبه فیجب ادن معالبه شهوات 
المريد » وتوجيهها بعيدا عن نزوات البدن ومطالبه ٭ فیجب اذن مغالبة 
شهوات النفس المتعلقة بالجسد » والصوم أفضل وسيلة لتنقية النفس 
وتطهيرها » وكذلك العزوبة فهي تميء للسالك فرصة يبتعد فيها عن اللذائذ 
الحسية > والعلاثق الدنو هه ء فلا تضطره الأسرة الو الکسب ليعيش » 
والکسب بعوق عن سلوك الطريق ٠‏ وكذلك الصلاة بمعناها الصوفي أي 
لقاء السد ربه » والحلوس في حضرته » وشعوره أثناء الصلاة بأنه في 
حضرة الله حقا فلا تكون الصلة بین الصلي والله هي الكلمات المسموعة 


۳۳ 


بل القلب المتحه الى الولی سبحانه وتعالى ٭ وكذدلك مداومة الد فين 
والسهر )۱( والاقلال من الطعام وخصوصا اللحوم ۲( ۰ ود کشر الوت 
دائما ی یم e‏ انفس على هذا ون 


ا والوحدة ٠‏ فعا ده النفس المعرفة التى تحصل عن طريق الكشف ؛ 
وف أثنائها تتلاشی الذات العارفة » وهذا مقام «الفناء» » وتبقى في الله 
وهدا مقام «المقاء» ۰ 


والقو ه الدافعة وراء هدا الانتقال من مقام الى آخر هو الح 3 
والترقي في السلوك عملية تكشف تدریجی يسمى رفع | لححب عن الأنوارء 
فكلما أوغل السالك في الطريق » أو ارتقى دي المعراج الروحي (*) كلما 
تكشفت له نواح في الوجود أسمى مما حصل عليه في المرتبة السالفة ٠‏ 

۱ التلويحات ص ۱۱۳ . 

» وکانواً بشغلون المر ندین بالذکر الدانم وتر اه الا احساس والحر کات 4 

والقعود في الزاوية » وقطع كل خاطر بجر الى هذا العالم » وهكذا الى 

أن تحصل لهم الأمور 4 ومن العرايق الساد؛ ا یھ قر ۶۵۱ الوحي 

00 ما خر فيه ادا الى جو 4 لتعع العبادة في الليل عون 

الجوع ٤‏ وقراءة آیات في الليل مهيجة لرقة وشوق ء وينفهم الافکار 

اللطيفة ۳ التخيلات الناسے للامر القدسي ٤‏ ليتلطف سر هم وهذا له 
سن عظيم ۱ ا الغلبة اللطيفة ٤‏ والتفمة الرخيمة ٤‏ والوعظ من 

قایل زكي . 

ا حکمة الاشراق ۰ 

۳ - راحم «... Margrett Smith Jî >» Early Mysticism‏ ص ۲۵۱ 
حيث ترد الاشارة الى القعدسی دوجنا كليماكوس (55ه]1.٠1‏ ^( الذي 

دک ف سد ار دومن 00 معراج يراع دن الأرض الى السماء » 

أعلى حتى :صل الصاعد 7 رتىة الکمال" الأتم أى الى أت بحیا 2 الله 

8 نعیم و سعاده ٠‏ 


LR 


سے هذه القامات و ااال التی نترقی السالك فیما بینها » قد 
آشار اليها الصوفيةفذكر بعضهم(۱) أنهناك اثن يعشر 1 ایا 
فی تعدادها وفیما هي ٭ وتجمع الراجم )۳( على بعض المقامات کالصبر 
والتوکل والاخلاص والتوية ٭ وغاية الصوفية من هذه القامات هو 
الوصول الى حالة الفناء » وقد يتميز هذا الوصول بالحب الصوفی كما 
هو عند رابعة العدو به والحاسي وقد تخد شکل الرج آو الول 

Incarnation‏ كما هو الحال عند الحلاج » وقد تخد الطايع 
الأفلاطوني حيث تصعد النفس الى جوار المثل والأنوار وتحيا متشبهة بها . 
وریما استطاعت آن تصل الى جوار نور اوا فتسعد وتلتذ » ولکن 
ليس هناك مزج أو اتحاد أو حلول » وهذا كما عند السهر وردي + و تخد 
العقل الفعال هنا صفة المرشد الروحى المشرق على النفس اذ هو الذي 
أوجذها وهو الذي يلقي اليها المعرفة » وهو الذي بأخذ بیدھا في مدارج 
السلوك الروحي حتى تصل الى جواره » ثم تنعداه ان كانت من تفوس 
الكاملين > وقد تصل الى جوار نور الأنوار ٠‏ ويذكر صاحب «قوانين 
حکمة الاشراق الى الصوفية ١‏ بجميع الافاق » (۳) أربعة عشر مقاما وحالا 
مطعها السالك حتی يصل الى کک ؛ وهو مقام «الو لاه الخاصه) ٠‏ 
۱ - وآول هذه القامات « التأييد في مقام التوحید» ویعلم فيه 
المريد حقائق تساعده فی الطريق وتفصح له عن الهدف الذي بسعی اليه ٠‏ 


٣یت‏ مقام «التو و( و تضمن التقر فر و التحد یر یب مقام «الاخلاص» 
و تصمن تعلىمات تمکن ا مرء من وزن أفعاله وأقواله 6 کس مقام (الصدق) 
وسکن ا مرید ۰ من التمييز بين الحال والمقام ٠‏ ه ‏ المراقبة وهی ملاحظه 


١‏ داجع عوارف العارف لاس حفص 
ب اللمه للسراج » الرسالة القشیرية . 
ع لاني الوا التو نسي انت اذلي نش ه 91 بعنوان , 


< Illumination in Islamic Mysticism « 


۳۳ 


النوارق والأنوار ٭ ٩‏ - المحبة ٠‏ ۷ - الزهد والتجرید ٭ م الفقر ٭ 
۹ے الریاء وهو مجانية الریاء بتطهير النفس وتنقيتها ٭ ۱۰ ب المعرفة 
وهي التأمل ١١ ٠‏ الفناء وهو الفناء عن الرسوم ۾ ۱۲ ب البقاء وهو 
النقاء بجوار الله ء وشسر الحلو ليون البقاء بأنه حلول ف الله (۱) ۰ 
۳ «الو لا به العامة» الو لی هو الخادم ا مطيع يقو م دما تقتضمسسه 
العسودية » ويبتعد عن الكبائر » وهو ورع يذكر الله دائما » صادق مخلص 
العنتی الصوفى » واذا وجدت شخصا بدعى الولابة والتأمل قبل أن يمسر 
مراحل الناريق الصوفي ويصل الى (المحو) فهو كاذب الخ ٠‏ 


e 


»ا الولاية الخاصة : وتسمی أيضا فتح طلسم الکنز » أي رفع 


النفس ٠: j|‏ له الأنوار الخالصة 4 و هده آرفع الدرحات ۰ 


ی “ر 

ومذكر الشيرازي في شرح حكمة الاشراق ( والشيرازي من الدرسه 
الاشراقية) أن هؤلاء الذين صفت نفوسهم وتحردت عن العلائق البدنية 
نشرق علیهم آثوار ووارق الهبة » وهذه الأنوار على آنواع فمنها ما رد 
علی البتدئین ومنها ما برد على التوسطین ومنها ما برد على المنتهين ٠‏ () 
آما ما برد على آهل البدایا » فهي آنوار خاطفة 'ذيذة سماها آهل الوجد 
والاشراق «الطوالم واللوانح» ۰ وهي كلمة بارقة سریعه الانطواء ٠‏ (ب) 
واذا ما أمعن ھؤلاء في الرياضة والمجاهدة تمكنت منهم هذه الطوالع 
واللوالح وخرجت عن اختيارهم » وثبتت لديهم وحبنئذ تسمی بالسکینه ٠‏ 
(ج) ثم اذا توغلوا في الرياضة والحاهدة یصبح عنذهم هذا الأمر ملكة 
فبحصل لهم بعد ذلك قوة الخروج الى الجناب الأعلى ۰ (د) الفناء ‏ وما 
دامت النفس مبتهحة باللذات من حيث هي لدات فھی نعد غير واصله 


١‏ قول الحلاج انا من أهوى ومن أهوى أنا 


۳۳6۵ 


لأنها اذا فرحت ہما نالها من آثر الحق کان لها نظران : نظر الى الحق الذي 
ابتھجت به ونظر الى ذاتها البتهجة بالحق ؛ ومن ثمه فھی ليست مقبله 
بكليتها على الحق ٭ لأنها نو ۱ ثر لدنها واتهاحها بالحق على الحق ذفسه 6 
لا یکون قد حصل ليا اليه وصول تام حقيقي + وأما اذا غابت من شعوره 
بذاتها وشعورها بلذاتها » فانها حينئد تکون قد وصلت الى المقام الدی 
دسمو نه «مقام الفناء» »> والمقصود بالفناء ألا بحس السالك شیء من 
جميع ذلك ویغیب عنه جميع ذلك ذاهبا الى ربه أولا ثم ذاهبا فيه آخرا 
متحدا به ۰ ( ھ) مقام الفناء عن الفناء ‏ وبحب آثناء هذا E‏ 
الانسان بأنه فان عن ذاته والا قكانه لم یسل بعد ء وفي هذه المرحلة 
والسهروردي بلخص هذه المقامات في التلوبحات (۱) ولا يقبل فكرة 
الاتحاد بالله التى آشار اليها تلميذه الشیرازی الذی أخطأ في تأويل آقوال 
أستاذه فاعتقد أن النفس المتحردة تنتهى الى الاتحاد بالله » والسهروردی 
بری أن الاتحاد باطل لأنه يعنى أن نفسين ستصبحان نفسا واحدة وهما 
| التلوبحات ص ۱۱۲ و ۱۱ ۲« فأول ما يبتديء عليهم أنوار خاطفة سموها 
الطو الم واللو انح > وهي کلمعة بارق سر بعة الانطواء » ثم معنون في 
الرياضة الى أن كثر علیھم ورودها للکه متمکنه » وقد بخرج عن 
اختيارهم هجومها » ثم بعد ذلك شت الخاطف وعند ثباته سمی 
السكينة » وعند التوغل في الرياضة تصير ملكة » ثم بعد ذلك تحصل 
لهم 0 عروج الى الجناب الاعلی . وما دامت ال موہ ا 
وشعورها بلذاتها » فذلت الڈی سره القاء ا ةع ار 
فهي باقية ببقاء الحق تعالی » وقد سبقت اشارة الى الاتحاد » وثم مقام 
آخر في الفناء وهو الفناء في الخله وهو اقرب الحالات الى الموت › 
وربيما سماه بعض الصو فية « مقام الخلة » ء وأشار الیه أفلاطون وهذا 
غير الفناء الذي قد بجتمع مع التحربك البدني المشهور » . 


۳۳۹ 


٤ے‏ هذا هو الطریق الذي يجب أن تسلکه النفس حتى تصل الى 
مرية الاشراق » ولکن ما تفصیل الاشراقات التي تنثال على العارف في 
لات الاتصال تہ العبد والرب ؟ بمرض الشیخ اوس ف ات 
حكمة الاشراق ففصل الأنوار الشرقه على السالکین الکاملین ف العلم 
والعمل » فیقول (۱) : : 


« واخوان التجرید يشرق علیهم أنوار وله" آصناف :  )١(‏ نور 
أرق برد على آهل البدایا یلمع وينطوي كلمعة بارق لذيذ ٠‏ (؟) ‏ ويرد على 
غيرهم نور بارق أعظم منه وآشبه منه بالبرق » الا أنه هائل » وريما یسح 
معه صوت كصوت رعد أو دوي ف الدماغ  )*( ٠‏ نور وارد لذید يشبه 
وروده ورود ماء حار علىالرأس  )4( ٠‏ نور ثات زمانا طویلا شديد 
القهر بصحبه خدر في الدماغ ٠‏ (ه) نور لذيذ جدا لا شبه البرق بل 
بصحبه بهجة لطيفة حلوة ء يتحرك بقوة الحبة ٠‏ (5) نور محرق بتحرك 
من تحرك القوة القريبة » وقد بحصل من سماع طبول وأبواق وآمور هائلة 
للستدیء » أو لتفكر وتخيل بورث عزا ٠‏ (۷) نور لامع من خطفة عظیمه 
بظھر مشاهدة وابصارا أظهر من الشمس في لذة مغرقة ٠‏ (۸) نور براق 
لذ یذ جدا تخل كأنه متعلق بشعر الرأس زمانا طوبلا ٠‏ (۹) نور سانح في 
قبضة (مثالية) أو متلألئة تراء‌ی كأنها قبضت شعر رأسه ء ویجرہ شديدا 
وله ألما لذيذا ٭ (۱۰) نور مع قبضة یتراءی كأنها متمكنة في الدماغ 
(۱۱) نور يشرق من النفس على جميع الروح النفساني » فيظهر كانه تدرع 
بالبدن شيء » ويكاد بقبل روح جميع البدد صورة نورية وهو لذيد جداء 
(۱۷) نور مبدؤه في صولة » وعند مبدثه بتخیل الاسان کل شيء بتهدم ٠‏ 
(۱۳) نور سانح بسلب النفس وتتبین معلقة محضة ء منها بشاهد تجردها 
عن الجهات وان لم يكن لصاحبها علم قبل ذلك ٠‏ (14) نور بتخیل معه 


حکمة الاشراق الفصل الثامن . 


۳۳۷ 


ثقل لا يكاد یطاق ۰ )٠١(‏ نور معه قوة تحرك البدن حتی يكاد بقطع 
NE‏ 

م ۱ ۱ ا 
هذه الأنوار المتتالية تتتابع حسب قدرة السالك على الترقي والسمو 
في مدارج الطرق ٠‏ و بلاحظ على هذه الأنوار تو ر ها التدريجي من حيث 
الا حاءله والعله وآن اشراق 7 الأنوار تابع لامحاهده وترقي ٠‏ اله س التدریجی 
يكون في تغلبها على الجسد ومطالبه » ولکن هذه الاشراقات التزايدة لا 
تو صح مراتب السلوك كما دوردها ی کته الأخرى ۰ 


قفي رسالة کشف الغطا لاخوان الصفا (۱) يذكر أن الحكمة النظرية 
أي العرفه تترتب ف درجات : آولها مرحله تکون فا الکائنات الحادفه 
انسکاسات مفناهدة في مرآة والعلولات اتعمكاسنات علی الات ۰ رانا 
اتحاد المعرفة بالوجود فتصبح نت المرآة التي ری شها الو حود ۰ و تا لها 
امكان ماهتا » مایا لا تملك وجودها بداتھا فهى اشعاعات للحضرة 
الأحدية وآنت تظل الشاهد على هذه الاشعاعات ٠‏ ورابعها وهی المرتسة 
النها ديه » قەلعت نظرك عن ماهيتك » من حبث كون هده محل الوجودات 
أن الذات الوحبدة العارفة هى الله تعالی له الحمد ۰ 


وي رسالة صفير سیمورغ يدعو السهروردي کل صفي الى نسیان 
ذاته و نسبان ذلك النسیان (۲) آبضاء فطالما اقتصر الناس على العرفه صوا 
بعيدين عن الهدف » وهذه الحال تعد من الشرك القنع ب كلا ان الانسان لا 
يبلغ الکمال الا في اللعيلة لي نفنی فيها معرفته في العارف » لأن الذي 
۱ نت 7 5 IA.‏ ور قة ۲۰۷ دب فهرس جوعغ1© رقم ۲۰ 
۲ - الفناء عن الفناء كما شیر اليه في التلوبحات . 


۳۳۸ 


برضی بمعرفته رضاء العارف الذي يعرفه لا بزال في حالة من اتحه قصده 
الى المعرفة نفسها ٠‏ ۱ 


۱ - درحة لا اله الا الله ٭ ہے لی الا عو« 


س لا آنت الا آت ۰ ۱ عم لاأنا الا أناء 


والأنا لست شخصية هنا بل تقال على الانسان على سبیل الجاز > 
وهذه الراحل الأر بعة تندرج في الترقي والسمو معرفة السالك لله وتنتمي 
الى المرحلة الخامسة وهي مرحلة التوحد الطلق » وهذه المراحل بقطعھا 
السالك حتى صل الى المرحلة الخامسة وهي منتهى غابة السالكين ٠‏ 


ه ‏ واذن فكل هذه الصيغ السابقة حجب . والتقدمون في الطريق 
تفني لديهم كلمات هو وأنت وأنا في بحر الفناء وهناك تسقط الأوامر 
والنواهي (۱) و بحظی الواصل «الأنوار القدسية في الحضرة الالهية » وهدا 
هو مقام الفحول من الأنساء والحکماء ٭ ۱ ۱ 

« (۲) وأعظم الملكات ملكة موت ينسلخ النور المدير عن الظلمات 
انسلاخا » وان لم بخل عن بقية علاقة مع البدل إلا أنه مع كثرة وصول 
الأنوار السانحة اليه وتوالى فيضها عليه مع شدة الشوق والعشق العفلی۔ 
ہرز الى عالم النور ویصیر معلقا بالأنوار القاهرة ‏ ويرى الحجب النوربه 
كلها بالنسبة الى جلال النور المحيط القيوم نور الأنوار كأنها شفافه 
(لغلبة نور الأنوار) » ويصير (النور الواصل في هذا المقام) كآنه موضوع 


4 موي مود یہ دود تحصو اوه HEE‏ مرو سه mans‏ 


. رفع التكاليف‎ ١ 
| ) الاشارة الى التلوبحات ( مرصاد عرش‎ 


۳۳۹ 


في النور الحیط بالكل وهو (نور الأنوار) وهذا القام عزيز جدا ( ولهذا 
قل من یصل اليه من السلاك) حکاه آفلاطون عن نفسه وهرمس وکبار 
الحکماء » کاناذ وقلیس وفیثاغورس عن آتفسهم ؛ وهو ما حکاه صاحب 
هذه الشربعة (النبى محمد) » وجماعة من المنسخلين عن اللواست ؛ ولا 
تخلو الأدوار عن هذه الأمور » وکل شيء عنده بمقدار » وعنده مفاتيح 
الغيب لا علمها الا هو » ومن لم يشاهد من نفسه هذه المقامات فلا بعترض 
على أساطين الحكمة ء فان ذلك نقصا وجهلا وقصورا » ومن عبدالله علسى 
الاخلاص »> ومات عن الظلمات » ورفض مشاعرها » شاهد ما لا شاهد 
غيره ۰۰ وهذه الأنوار ما شوبه العز بنفع في الأمور المتعلقة به ۰۰ ومن 
قدر على تحريك قوتي عز ومحبة تحکمت نفسه على الأشياء بحسب كل 
قوة فيما يناسبها لا غير » ٠‏ 


* - ھژلاء الواصلون الى مقام الحضر ة الأحدية هم الكاملون )01( 
في العلم والعمل » وهم الواصلون حقا » وهناك طوائف من السلاك تقعد 
بهم الهمم عن درك الغاية وهم المتوسطون فی العمل والعلم أو الکاملون ف 
أحدهما دون الآخر ٠‏ وآما الناقصون في العلم والعمل فهم آهل الشقاوة > 
٭ المعلقة التي مظهرها بعض البرازخ العلوية أي الاجرام الفلكية » وقد 
سقون فيها مخلدين اذا لم يكن لهم استعداد للترقى الى عالم النور الحض 
واذا كان لهم هذا الا ستعداد دقو افها زمانا حتی برقوا؛ وهدا الصنف من 
السلا هم آصحاب السعادات الوهمية » الذین للتدون ما ورد ف الكتاب 
من تشسهات حسة » ستتحفق لهم ف عالم المثل العلقة 2 وهذه النفوس 
ترتقي آولا الى عالم الثل النورية بعد تخلصها من عالم المثل المعلقة » وترقی 
ف هذا العالم من مرتة الى مرتبه حتی تصل الى الفلك الأعلى منه ثم تنتقل 


SREY PEYE‏ کر ID IPS RAD‏ عم سوریس بو 


۱ - حكمة الاشراق » فصل ثالث مقالة خامسة . 


۳ ۰ 


الى عالم النور الحض أي عالم العقل الخالص ؛ ثم تدوم فيه آبدا دون 
تغير » لأن هذه العوالم منازل ومراحل الى الله تعالی ویستحیل الوصول 
الى الله دون قطع هذه النازل ٠‏ ۱ 


ولا بقصد بالتخلص من نزعات الجسد في هذه الراحل ما يسمسى 
بالوت » بل قد تحدث السيطرة النفسية على الحسد في حالة الحياة > 
وذلك ف حالة تطهر النفس بالمجاهدة والعبادة » وقد يحدث أن ينفصل 
الحسد عن النفس بالموت دون أن تتطهر النفس ؛ وض هذه الحاله تعود 
النفس الى الحياة مرة آخری لتتقمص جسدا آخر شبيها بالجسد الأول 
وذلك لكي يتم التطهر ٭ 


۷ اتضح لنا من هذا العرض المجمل لموقف السهروردي الصوفي 
مقدار تاثرہ يمن سبقه من الصوفية مثل الحلاج وأبي طالب الملكي » شم 
ميلغ عنايته وتدقيقه في تصوير مراسم الطریق الصوفي واشادته بالاشراق 
دون النظر العقلي ٠‏ 

وقد استمرت تقالید هذه الدرسة الصوفية في العالم الاسلامي تحت 
اسم النوربخشية » أي الذین يتعشقون النور ٠‏ 


ولكن الذي بحب أن تتدارسه هی العلاقة بين فلسفه السهروردي 
وتصوفه ٭ وهل يمكن التفرقة بینهما آم أنهما جانبان لحقيفة واحدة ءفتکون 
الفلسفة وجهة نظر محردة تقوم على ادراك نظام عقلي بمعزل عن المشاعر 
الصو فة العميقة الدافقة أما التصوف با معنى الذي يفهمه السهروردى فهو 
وسبلة الفرد الى ادراك الحاف الآخر الحيوي من الحقيقة ٠‏ و نستطیم آن 
نذهب الى أبعد من هذا فنقرر أن الوقف الفلسفی یخضع الى حد كبير 
للهدف الرئيسي للمذهب وهو تربية النفس وتهديبها حتى تصل الى 
الحكيرة لاله + 


۳۱ 


فمعالحة قضايا الفلسفة توّدي الى صفاء الذهن وتهيء السالك لقطع 
مراحل الطرق الشاقة الوعرة © و قد آشار السهروردي علی السالکسن 
بضرورة تناول مذهب الشائین قبل الشروع في حكمة الاشراق ۰ 

وغاية السهروردی من تصوفه الوصول بالنفس الى النوربه التامه 
فتتلم الاشراق عن الأنوار الکامله وتشرق هي علی ما تحتها » ولا كان 
الاشراق تضمن المعر فة والاىحاد ؛ وهو غير النظر العقلى اتضحت أهمسة 
الطريق الصوفی في تشیید الوجود والقاء العارف » والاشراقی لا بستطیع 
آن فصل ما عاننه فی عالم الأنوار وأن شرحه للذمن لم شاهدوه فهو 
فی حاجة الى دراسة سپ بجی وت وكذلك للدفاع 
ا كج0 

ولا يمكن الفصل بين فلسفة السهروردی و تصو فه ٠‏ ھا متصلان 
آشد الاتصال كما يظهر ذلك في حكمة الاشراق ۰ 


۳:۳ 


النبوة و الاحلام والتناسخ 
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الفصل الاول 
نظريته في النبوة والاحلام 


موضوع الرؤيا واتصاله بالنبوة ثم تفسیر الرژبا والتعبیر عنها لا 
بر جع الى العصر الاسلامی فحسب دل لقد شاع تفسير الأحلام والشق 
نصو صا نود قام الوحی 2 أسط صوره على النامات اتصادفه آی الرو با 
ويعترف آهل الشرع بحقيقة الرئيا في حالتي الوم واليقظة » وآن 
نفس الانسان تخرج عن البدن في حالة النوم فتشاهد العالم » وتسری 
اللکوت علی حسب صفانه ٠‏ والفلاسفه کالفارابی وان مسنا يروك أن 
الحواس تتعطل عن العمل عند النوم و تنحه النفس الى ما ور اء الحس 
فتتصل باللوح المحفوظ » أو بالعقل الفعال » فتدرك ما بخصها من مغيبات» 
وهذا اذا كانت الرؤيا جزئية لا بعوزها التعمير ء آما اذا كانت كلية آلبسها 
الحس المشترك ثوبا حسا » ذالحس الشترلك » بعاونه الخال > هو الدی 
نترجم عن الر یا الصادفه )۱( . و ری الصو فه وأتباع وحدة الوحود 
۱ - بری الفارايي ان النفس تتصل بالعقل الفعال لتتطلع على الغیبات > 
۱ ونکون الاتصال عن طرق الخبله في النام » واذا قو ست الخبله كان 
الاتصال فى حالة الیقظه كما هو الحال عند الانبیاء . اما ابن سینافیری 
أن الغیبات منقوشة في لوح محفوظ يما في ذلك الماضي والحاضر 
والمستقيل » والنفس اذا نشطت مخلتها استطاعت قراءة هذا اللوح 


والاطلاع على المغيبات في حالة النوم » أما اذا قویت فانها تطلع عليها 


Eo 


منهم على وی أن اتصال العبد الله لا یتم ! ال بعد افناء ی ۵ 
لنفسها » فالحقيقة وأحدة ؛ باس واحد ذا لوحي آو ال ۋا ۳۹ ا 
شا هبط عليها من خارج 4 دل من دانها آي ه ن باطن النفس 6 ما دنا قد 
قررنا آن الوحود واحد » وآن الله هو الوحود كله » وان النفس هی الله 
می أصبحت تعره بذاتھا و« 


أما ارو وأشاعه فم درون أن الفس آنة مر ن عالم المحردات 
و العقو لات » ھی تستطيع ادراك المد ركات المحردة التي تخون من جنسهاء 
وذلك اذا تخلصت من العواثق والشواغل البدنه » فالانسان ادا قلت 
شواغل حواسه الظاهرة » اما سب اللوم » أو سبب تعطلها لضعفها » 
أو في حالة مجاهدته ورياضته يه نفسه عن کدورات الحس ۰ فانه 
قد یصل الى الاطلا دع على أمور غيبية ( )١ (١‏ وذلك أن هذه المحاهدة وتلك 
الریاضه النفسیه التي تحرج منھا الارادة قویه مسيطرة » تعمل على رصع 
ححب الحس والضفط على قوی البدن » وهدا ضما بختص العادین من 
الناس ٠‏ 


أما الأنبياء فان لهم في النفس قوة اصلية أو قطرية ء وهذه ۳ 
تمکنهم من الااتصال بالعالم العلوي ؛ مع مع اشتءالهم باليدن ء وذلك لأنهم 
ستطيعون اكتشاف العلم الغیبی في حالة اليقظة ٠‏ والشرط الأول في 
النبوة أن بکون النبي مأمورا من السماء باصلاح النوع » وتحصل له 
العلوم من غير تعلم بشرى » بل بالاتصال بالعقل الفعال ٭ والأنبياء قادرون 
على احداث الزلازل والانذار بالمغييات » وكذلك اختلاف ميول الناس 
واحتباجهم الى قوانين تنظم حياتهم » اقتضى وجود الشارع بينهم ولا بد 
من تخصصه بآبات تدل على أنه من عند ربه ٭ 


سم 


۱ - هیاکل النور - اليكل السابع . 


ای 


« واعلم آن الشرط الأول في النبوة » أن يكون مأمور من السماء 
باصلاح التوع ۰۰۰ ومما كلق برتبتهم حصول اللوم آکترها من غير 
تعلم بشري »۰ وشدة الاتصال العقل الفعال ء وأيضا طاعه ۰ هیولی العالم 
لهم بما آ رادوا من الزلازل والخسف والتحریکات والتسكئنات ٭٭٭ 
وأيضا لهم الانذار بالمغسات والأمور الحزثية الواقعة » اما في الاضي أو 
ف التشعتان ۰ والأول هو العمدة وغيره من الخصال الثلاثة قد تحتمع 
ف اخو ان التحرد ۰۰۰» (۱) ۰ 

ومعنى ذلك أن الشرط الأول فى صحه النبوة هو الامر الالمي » 
ودليل هذا الأمر هو التخصص معحزات تدل علية » وهذه المعمحزات 
سيها وجود قوة الهية في نفس النبي تكون كانها تفس العالم يطيعها العنصر 
طاعة دنها لها » اذ أن العناصر تطیع المجردات » فاد" ' زادت النفس في التجرد 
والتشسه بالممادىء ازدادت قوة ٠‏ 

« فما ظنك بنفس طربت باستهزاز علوي » واستضاءت بنور رها ؟ 
فح ركت ما عجز عنه النوع ء وقد اتصلت على «الافق انبین شین (۲)» ۰۰۰ 
و بذئ قوة عند ذي المرش مكين مطاع ثم آمين () © )٤(‏ ۰ 

هذا ما ىذکرہ في التلويحات ولكنه بلحق بالأنبياء قوة أصلية فطريه 
في تفوسهم (وذلك في الهياكل) * ویورد ابن تيمية ما آورده السهروردي 
من ضرورة النبوه للخلق » وهو بذکر أن القوى التي بضیفها الفلاسفه 
للنبي هي  :‏ 

۱- قدرة عقلية ينال بها العلم من غير تعلم ٠‏ 

۷ قوة خبالية بری فیها الأمور الغيبية كما براها النائم ٠‏ 

نوہ می سی 


۱ - التلو بحات الورد الرابع - التلویح الأول في النبوات ص ۹۵ ۰ 
۲ ب سورة التكوير آية ۲۳ پ N‏ ۱۷۳ 


۳:۷ 


« ولا كانت هذه القوی توحد لخلق کثر ؛ لذلك كانت اللسوه 
مکتسبة » ولذلك آیضا طلب كرون من الفلاسفة النبوة »مثل السهروردي 
وابن سبعین ؛ وابن سينا وأتباعه یفضلون النبي على الولي والفیلسوف » 
آما الفارابي فیفضل الفیلسوف علي النبي » وابن عربي بفضل الولي على 
النبي » فالولي يأخذ علمه عن العقل وكذلك الملك الکلف بالوحي يأخذ 
علمه عن العقل ء ولا كان النبي بأخذ علمه عن اللك لذلك كان آقل في 
المرتبة من الولي من حيث العلم» (۱) ٠‏ 


وبخطىء ابن تيمية في هذا النص فیما ذكره عن السهروردي اد أن 
نے ذکر آن للنبي قوة فطرية لا مکتسبة » ثم آن السهر وروي نفسه لم 
يعرف عنه أنه ادعی النبوة » ولم برد ذكر ادعا نه النبوة ف التهم التي 
ألصقها به أكثر أعدائه تهحما عليه ٠‏ واذا فالنبى حائز على شرطين آمر 
الهي » وقوة فطرية في تفسه تمکنه م اتال انام ا 
اشتعاله البدن ٠‏ 


آما غير الأنساء فقد تکون لنفو سهم قوة مکتسبه كملكة الاسرار 
والگولیاء الحاصلة لهم بالرياضيات الختصة هم ۰ « وهم بطلعون على 
سیر اپ وار الاسفهيد نا الانسانية » وبين 
۱ - راجع مجموعة الفتاوي لابن تیمیه < 6۵ ص ٩۲‏ طبعة القاهر ه ۹11 1 
۲ - طريقة تلقي الامر العيبی ۰ 
ادرا المغفيبات بکون على أقسام e‏ سے ما بالقر اءه من من أسطر مكتوبة 7 
ات و بسماع صو بت 6 میت 7 دمشاهده صور الکائنات 4 أو تخاطبهم 
ضوح سج ۰ 6 أن ری انت ۱ 
والكاملون في الحكمتين العمل ے2 والعلمية بقدرون على اناد مثل قائمة 
وكون لها مظاهر ۴ مذا العالم 5 و لهم معام خاص سمی (کن) ۰ راجع 
سرب موی . ویمکن آنضا مفارنة صور نزول 
و یں (ص) بالصور التي بوردها السھروردی » وهناك أوحهھ 
كثيره 


۳:۸ 


الأنوار الاسفهذية الفلكية سوی شواغل الحس الظاهر والباطن » فاذا 
تخلص النور الاسفهبذي تخلصت النفس الى الاو ار الاسفهبذية للبرازح 
العلودة » واطلعت على النقوش التي ف البرازخ العلوية للكائنات ء فان هده 
الأنوار المديرة الفلكية عالمة بحزئیات الکاثنات وحرکاتها (۱) ٠‏ 


ومعنى ذلك أن نفوس الكواكب بها نقوش الكائنات كلها » وأن 
النفوس الانسانية التي تصل الى درجة تستطيع معها أن تطلع على حقائق 
الغیب وشئون المستقبل هى وحدها التى يمكن لها الاتصال بالعقول 
الفلكية المديرة ٠‏ 


تفسبر المشاهدة 


ولكن ما طبيعة هذه الشاهدة ؟ و کیف بتاتی للنفب ی أن تحفلى بهده 
العرفة وأن تدرك تلك الصور ؟ وجواب ذلك أل الور التي تدر که| 
النفس یق النوم أو اليقظة أو فيما بينهما أي فی الحالة التي يكون الانسان 
فیها لا ناما ولا بقظا » تدرك النفس هذه الصور اما لاتصالها بعالم العقول 
الفلكية الديرة أو غير هذا الطريق ء وان كان ذلك عن طريق الاتصال 
بهذه العقول » فان هذه الصور اما أن تکون كلية أو جزئیه ؛ ثم اما أن 
تنطوي هذه الصور سرععا أي أن تتلاشی » واما أن تثبت ٠‏ فان ثبتت 
واستقرت وكانت كلية » فان التخلة ووظيفتها المحاكاة » تحاكى تلك 
المعانى الكلية المنطبعة في النفس » وتظهرها في صور جزئية أي أن دور 
المتخلة تحصر في تشخیص الصورة الکلیه وجعلها جزثیه » ثم وی دور 
الخیال اذ أن هذه الصورة الجزئیه الواردة من ال عبلة تنطبع في الخيال 
وتنتقل بعد ذلك الحس المشترك فتصیر مشاهدة ٠‏ 


اك 


1 - حكمة الاشراق ص ۵۲۵ - مقالة خامسة فصل سادس . 


۳۹۹ 


وسکن آن نلخص هذه العملية فی آن النفس الانسانية باتصالها 
بالنفوس الفلكية تشاهد صورا كلية ٠‏ فتنطبع فلم الھور أن" کا تت 
ثابتة في المتخيلة التى تجعل منها صورا جزئية تناسب الحس وتحيلها على 
الخيال فتنطبع فيه » وتنتقل هذه الصور الجزئیه من الخيال الى الحس 
الشترك فتصبح وكأنها ماثلة للحس ؛لخارجي : فتشاهد أي تدرك 
كما لو كانت موضوعا للادراك الحسي الخارجي » ولكن ما هو الأساس 
الذي نقيس به صدق أو کذب هذه الرئيا أو الصور الكلية ؟ لا شك آن 
حکم المتخيلة أو الخيال أو الحس المشترك لا يصلح أن یکسون آساسا 
صحيحا سیز بين الصادق أو الكاذب من القضايا التي تعرض في هذه 
اط 1 


مه 


معيار الصدق والكذب : 


هناك ثلاث حالات يمكن أن نجمعها في حالتين : الحالة الأولى )١(‏ 
هى حالة صدق الرژیا والثانية كذها : 

أولا ‏ حالة صدق الرؤيا : (1) حالة التناسب اليقيني » وفيها تكون 
اصورة الحزئية المشاهدة سد 
العمليات السالفة شدبلة الشبه 
والمناسبة بالمعنىالكلى الذي شاهدته 
التفس تنا في عالم الأفلاك » وف 
هذه الحالة نری ان الرییا تکون 

قوية غنية عن التعبیر 


وم سمت 


. حكمة الاشراق . الفصل الخامس مقالة خامسة‎ ١ 


۳۵۰ 


(ب) التناسب الظنی : وآما اذا كان 
هناك نوع من الناسبه بین الكليالمر ني 
۱ والصورة الحزئية المشاهدة 6 أي ۱ 
عدم انطباق الصورة الكلية علی ‏ 
الصورة الحزئية تماما » كما اذا رأت 
النفس عدوا وحاکته المتخيلة بحية 
أو ذف » أو رأت ملكا وحاكته 
بجبل عظيم > وني هذه الحالة تكون 
الرؤيا صحيحة ولكنها تقتضي 
التأويل لادراك حقيقة المناسبة بين 
الصور الخيالية والعنی الاصلي ۰ 
ثانا حالة کذب الرژیا : وهنا لا تکون هناك آي‌مناسبة بين العاني 


الكلية وین الصور الخيالية الجزئية » فان هذه الرؤيا » تکون من قبیسل 


ونطق هذا في حالة العنی الكلي ؛ آما اذا كانت الصورة المرئية في 
عالم الأفلاك حزشه > فان الحافظة تحفظها على حفيقتها ولا تتصرف فيها . 
ولا تحاول المتخيلة محا کا تھا وتشسهها غير هأ ۰ وأما اذا ندخلت المتضلة 
وعملت على تبديل ما رأته النفس بمثال » ثم بدلت هذا المثال بمشال آخر 
الىأن تستيقظ النفس » فان استطعنا استعادة الأصل بضرب من التخيل ٠‏ 
كانت هده رؤدا تفتقر الى التعبير » وان كان غير ذلك فهي من قبيل أضغاث 
الأحلام ٠‏ ۱ 


م 


هذه الأحلام الكاذبة ما مصدرها ؟ و کیف نفسر وجودها ؟ علمنا أن 
النفس تتلقى المغيبات في حالتي اليقظة والنوم ٠‏ ففي الحالة الأولى اما أن 
تكون النفس قوية لا يشغلها الحس أو البدن عن الاتصال بالبادیء و نفوس 
الأفلاك » وتكون المخيلة قوية بحيث تقوى على تصوير انعنی » وحينداك 
PS‏ ی وسو وی وي 
١‏ يفتقر الى التاویل > ومنه ما لیس صریحا فيحتاج الى التاوبل »أو نکون 


یں و ب سس 
بمطاليه ومنامانها » في هذه الحاله تسمی أحلام الیقظه » وهي نحدلدث لدى 
ضعاف العقول » وهي دائما كاذبة ٠‏ 


وفي الحالة الثانية : أي في حالة النوم ترجع المنامات أو الأحلام 
الكاذبة الى : 

١‏ انتقال ما بدركه الانسان في حالة اليقظة من المحسوسات الى 
الخيال وعند النوم بنتقل من الخيال الى الحس المشترك » آي آن‌موضوعات 
الادراك الحسى فى حالة اليقظة تنتقل الى الخيال الذي ينقلها الى الحس 
المشترك فشاهدها النا؟ نم على أنها حلم » وهي من قبيل أضغ اث الأحلام 
وهي نانجه من تأثرها بالحو اس الظاهرة آثناء عملها في حالة البقظة » أي أن 
الادر ال الحسي لا ينتهي آثره بانتهاء عملية الادراك ذاتھا بل تقی الحواس 
متعلقه الوضوع یے. یی 


هي ےت ذ اذا آلفت صورة انتقلت تلك الصورة منھا عند اللوم 
الى الخبالء ثم منه الى الحس المشترك » وهذه الصور لا بناظرها شىء فى 
الواقم » كتأليف صورة بها رأس حصان وجسم انسان ۰ 


oY 


۳ تغير الأمزجة حسب حالات النفس » وبذلك تتغیر آفعال القوة 
الصفر او به آو البرودة أو السواد )۱( ۰ 


۽ ۔۔ واذن فالرؤيا الصادقة تستند الى آساس حقیقی وهي النقوش 
الرسومة في البرازخ العلوية » والتي تتضمن ا ماضی والحاضر والستقبل ٠‏ 
وحینما تتصل النفس بهذه البرازخ تطلع على الغیب » ویتضمن هذا أن 
صور عالم الأفلاك لا بد وآن بتکرر حصو لها في عالم الأعيان » أو في عالنا 
هذا حتى يصح القول أن التنرؤق بالمستقبل على هذ! الأساس له سند عيني 
أو خارجی ٠‏ 


ونتبع هذا أن هذه الصور واحبه التحقق في عالم الأعبان » أي واجبة 
التکرار على نسق وجودها فی عالم الأفلاك » ولیس هذا التكرار بمعنى أن 
المعدوم بعاد بل بمعنى عود الشسه » مثل اعادة الفصول كل سنة » وقد ذكر 
القدماء أن للعالم آدو ارا لا متناهةقيمة کل منها ستة وثلاثونآلفا وآر بعمائة 
وخمسة وعشرون سنه ٠‏ كل فترة من هذه تسمی دورا اذا ما انتھی منها 


ویذکر فى المطارحات « أن هذ! المذهب للقدماء من البابليين والحكماء 
وغيرهما (؟) » ۰ وأن الحجة على ذلك هکذا - كلما كان في الوجود شيء 
بعلم كل الكائنات المستقبلة على ترتيبها كالنفوس الفلكية أو ينتقش فيه 
كذلك كالأجرام الفلكية ء فتکرار كل ما بقع من الحوادث في الأعيان على 
الرأي علماء النفس الحدثون راجع » ال حلام ( للد کتور تو فق 
الطويل ص ۷۱ ۰ 
۳ - الطارحات ص 1*٩۲‏ . 


"o 


الو حه المد كور ول ولکن القدم حق فالتالی حق ۰ وما داف الحو ادث 

7 م ری ل" ۶ E CE‏ 
المترتبة متناهية ما دامت ستقع فی وقت معین ۰ « وان كان فيها نقوش غير 
متناهبه لحر ادت ف المستقيل مش مه 4 فان كان كل و احد منها يه دد وآن لقع 
وقتا ما » فيأتى وقت ما يكون الكل قد وقع فيه فتتناهی السلسله وقد 
فر رضت غير متناهه وهر فال )۷ ¢ 


. وهذا:الوضع الثالي الذي بعزض لنا بصدد. نظرية الأحلام والنبوه 
يفضي بنا الى : 507 


اولا ‏ التسلیم بعالم للمثل فيه صور للموجودات ٠‏ ثانیا - أن هذا 
العا لم متناه و ما تصدر عنه متناه ۰ 


۱ وقد آشر نا حين العلام عن الأنوار العقلية الى ل نهاشهالفیض ٤‏ وعدم 
متناهية العدد » آی أن المثل وما صدر عنها لا تخضم التحدید » فكيف 
تحور ۳ أن تتكلم هنا عن عالم ا وصدورات متناصة اله أن کول 
المراد باللاتناهى فی الحالة الأولى الغنی المطلق والوفرة الزائدة » دون تطرق 
الى اللاتناهي بالعنی الفلسفي الدقيق 


۳۵ 


الفصل الثاني 
۱ في التناسخ 
تعرضت الأديان القديمة لمشكلة التناسخ » وآمن الهنود به ایمانا عمیفا 
ہنا على نما هد الدينية والعقلية » ورتبوا له طقوسا وأدوارا وتاثر به 
الفرس والمصريون القدماء » وأهل بابل ۽ وعرف عن الفيثاغورية قبولما 
للتناسخ ٠‏ ویرجع اتتشار الاعتقاد بالتناسخ في العالم اليوناني القدیم الى 
النرعة الأوروفية التى كانت تمثل الجانب الخفي دي الحياة العقلية عند 
اليونانيين » فمن سحر الى تنجیم الى تناسخ ‏ واختلط هذا الجانب الروحي 
بالتراث البونانی وتكونت الثقافة الهللينية من هذا الاختلاط » وقد عمل 
العرفانيون على ذيوع الاعتقاد بالتناسخ في حقل اتنشار الثقافة اليوتانية 
فجاءت الأفلاطونية المحدثة وهي تمن بعقيدة التناسخ ٭ 


فما حقيقة هذه المشكلة ؟ يبدو أن فكرةالخطيئة الأولى كانتذاتتائير 
بالغ الخطورة علی اثتفکیر الانساني © فالانسان الآول طرد من الجنه بعد 
اقترافه للخطيئة ¢ هذا الانسان اعتبر كأنه موجود عقلى محض قبل ظهوره 
على وحه الأرض ¢ ما بعد الخطيئة وقد دنسه الندن 7 أي أن انال النفس 
الانسانة بالبدن هو ثمرة الخطيئة » وأصبحت تصرفات النفس المتصلة 
اللدن وسلوكها أميل الى الشر لأن المحسوس أو المادي شر » والشرور 
الانسانية كلها مصدرها اتصال النفس بالبدن ٭ 


وا كان البدن هو العنصر الشر بر الذي يمسك بالنقئس وسعدهما 
عن موطنها الأصلى وجب أن تحاول النفس التخلص منه لکی تعود نقبه 
طاهرة ۰ ۱ ۱ ۱ 


oo 


كيف تتطهر النفس اذن من آرجاس البدن ؟ يحب أذ تعاقف التفس وأن تمر 
بأدوار مختلفة » تخرج بعدها خالصه من الشرور » حتی تستطیم ان تصاحب 
الآلهة ؛ فقد تحل في بدن حيوان أو نبات أو جماد ثم تنتقل بعد ذلك الى 
آخر حتی تخلص من شرورها فتحيا بين النفوس المجردة الواصلة الى جوار 
نور الأنوار ٭ أي أننا نقف آمام مشكلة استلزمتها طبيعة ترقي النفس 
لوص ولها الى مصدرها الأول ۰ 


هكدا فهم السهروردي التناسخ » وكذلك عرض له فی جميع كتبه 
الا أنه كان خَلقا مترددا فی تقرير موقف ثات له » فهو بعرض للتناسخ عند 
أصحاب المذاهب المختلفة ويذكر أن التناسخ على أنواع : من انسان الى 
حيوان أو من انسان الى نبات أو الى جماد » وقد يكون التناسخ عكسيا 
من الحيوان الى الانسان أو قد يكون في دائرة النوع الواحد » فمن بدن 
انسان الى بدن انسان آخر أو من بدن فرس الى بدن فرس آخر (۱) ٠‏ 


ثم بذکر أن الشرقيين من حكماء الفرس والھند والصين والبونان 
كانوا على هذا الرأي » ولکن آرسطو عارض قضية التناس سخ وهاجمها 
مهاجمة عنيفة في نقدہ لأفلاطون والفيثاغورية وجاء الاسلاميون فآقرها كثرة 
منهم ودللوا على دعواهم بآیات قر آنية کقوله تعالی : « كلما نضحت جلو دهم 
بدلناهم جلودا غيرها 4 (۲) وقوله تعالى « وکلما أرادوا أن بخرجوا منها 
اعدوا! شها » (۳) وقوله تعالی « لقد خلقنا الانسان في آحسن تقوم ٹم : 
ون ل سافلین » (4) ٠‏ ثم بصل بعد عرض هذه الا راء الختلفة في 
اتنا 0 لی القول سد ہیور وی زار وک 


اور الدواني شارح هیاکل آلنور ص ۳" ( مخطوط )ان التناسخ بن 
الى سسخ ( من انسان الى انسان ) ومسح ( من انسان الى جيوان ) 
و سس ۱ مرن اسان ال , سات ) ور سح ) من اسان ت6 حماد ) 

٣ے‏ سورة النساء 4۲ ۵۹ 'ے شور 3 السخدة ۱ 

ة ا سوه التين آبة ) اه 


۳۵3 


من ظلمات البدن « وصغى أكثر الحکماء الى هذا ء الا أن الحمیع متفقون 
على ضرورة خلاص الأنوار المديرة الطاهرة الى عالم النور دون النقل ؛ لأنه 
انما كان للتطهير وقد حصل » ٠ )١(‏ 


ثم یمود فيعرض رأبه ولكن في غير وضوح قائلا « ونحن نحن ند کر بعد 
هذا ما بقتضیه ذوق حكمة الاشراق ء واعلم آن النور الحرد لا یتصور عليه 
العدم بعد فناء صيصته » فان النور پر یت پ پید ‏ وت 
وجد » ولا بطله موجبه وهو النور القاهر فانه لا نتعير : ثم الشيء ء كيف 
بطل لازم ذانه بذاته » ثم أن النور کف سطل شعاعه سج 
وجوه » ودوامه بدوامه ؟ والأنوار المجردة ليس ينها مزاحمة على محل أو 
یہت آو مع غیرد #السقايات للها مشروطة بشهود الس الساصر » 
ونسبة غير النفس الفاعلية الى ما لها کالحل » كالنقوش كانت منه ۰ فاذا 
بطل حال البدء بطلت » فالنور الجرد موجبه دایم فیدوم وموت البرزخ انما 
هو بطلان مزاجه » (۲) ٠‏ 

والذی بريد أن بعرضه فى هذا النص ‏ تأكيده عدم فناء النور ا مجرد 
اياي پت ویج سور لا و 
شیء آخر و هو أن "ما هير النفس لا قتضي النقل آي انتقال الحسد مع 
ابي مو کات مس پر 
درجة تطهرها فی حياتها مع الجسد ٠‏ 


| س رک الاش اڈ اف تج القسم الثاني - القاله الخامسة ب لان الأول في 
التناسیح فقرة ۲۳۵ ص ۲۲۲ طبعة باریس . 
۲ - الصدر السایق ۲۳۹۰-۲۳۵ 


مباشرة بعالم العقول لتحیا مع الأنوار ؟ آم آنها تمر على آدوار مختلفة تتطهر 
فیها مما قارفته من شر ف حياتها مع الحسد ؟ 


بح علینا أن نعرف اولا درجة النفس ومبلغھا من التطهر ٠‏ «فالتفس 
اما أن تکون کاملة في الحکمتین العملية والعلمية ۰ أو متوسطة فیهما ء أو 
کاملة في العملية دون العلمية » أو في العلمية دون ن العملبة أو ناقصة فهما ۰ 
والضرب الأول من النفوس هو الكامل في السعادة ء وآما الثاني والثالث 
والرابع فمن ا متوسطین فى السعادة » وأما الخامس‌فهو من أصحاب الشقاوة 
الكاملة » ٠‏ ۱ ۱ 


وطريق خلاص النفوس وتطهرها من آثار الحسد تعلق بهذه المراتب 
تعلقا اتا »> اذ أن هؤلاء الكاملين الذين مارسوا الحكمتين العملييهة 
والعلمية يصلون الى عالم الأنوار المجردة » آما هؤلاء المتوسطين في مرتبه 
الکمال فانهم يرتقون الى عالم المثل المعلقة » ولا بجب أن نخلط بين هذه 
المثل والمثل الأفلاطونية ٠‏ « والمعلقة قسمان : ظلمانية للأشقياء ومستنيرة 
للسعداء » وفي لمل المعلقة (۱) تبقی تفوس الذين حقعليهم العذاب والذين 
e‏ - 4 


00ث یر سر ام ی بو و و ونج اا 
موی ها تو وت القائلین به من الهند والفرس والبونال ۰ 


ققد جاء د فى التلو بحات « أن البدن ادا حصل له مزاج استحق به من 
را تفس فاذا قار نته سی المستنسخة محصل سے واحد نفسان: 


0 


بت راحع ۳۳ السادسة من الفصل سوہ »> الاب الثاني 4 القسم 
الثاني من هذا البحث 


۳۵ ۸ 


ولا بعلم الانسان لبدنه الا نفسا واحدة لا غير » (۱) 0 


فى بدن واحد ۰ ۱ ۱ 
انتفل تصر فها الى حرم عنصري کان لصلاح مز اجه لتصرف النفس 6 وال 
ما فارقت‌هبکلها فيستحق الزاج لنفس » :فيض عليه من العقل الفعال »فكآن 
للحو ان الو احد نصسن تسه م و الفا دضه 6 و هدا| محال (۳) ۰ 

وبلاحظ أن هذه الحجة هي نفسها التي برردها ابن سينا )٤(‏ ۰ فادا 
فرضنا ا ایا اسان وک ددن فانه بذاته ستحق نفسا تصدت 
له وتتعلق به فسکون البدن الواحد فيه نفسان معا ٭ 


وفی هیا کل )٥(‏ النور نحد السهروردی دقف مو قفا و سطا هو أقرب 
الى القول المستتر لفكرة التناسخ فهو بقول : « فالنفس ما دامت مشتعله 
بهذا البدن لا تتألم بالردائل ولا تتلذذ ىالفضائل لسكر الطبيعة ء فاذا فارقت 
تتعذب نفوس الأشقياء بالجهل والهيئة الردية الظلمانية » والشوق الى عالم 
الحس » سلبت قواهم ؛ لا عبن باصرة ولا أذن سامعة » بنقطع عنها ضوء 
عالم الحس ولا صل البها نور القدس » حباری نی الظلمات فا نقطع عنها 
اللوران ¢( ۰ ۱ ۱ 


و هد | الوصف لصبر النفس دعك المقارقه وان کان لا شير صراحة الى 
١‏ التلویحات ص ۸۱ 
۲ - الطارحات ص ۹۹) -. ۵۰۰ ۱ ۱ 
۳ - اللمحات » اللمحة الثانية من‌الورد الخامسرمن ما بعد الطبيعة ‏ مخطوط 
ات النحاة لانن سينا ص ۱۸۹ 
٥‏ - هباکل النور - الهییکل السادس ۰ 


"۹ 


المثل العلقة او الى التناسخ الا آننا نستنشف منه ميلا الى التسليم بتعذب 
الأشقياء وهذا لا یتم الا في عالم الثل المعلقة كما ذكر في حکمة الاشراق ء 
ثم كيف يكون التعذب ؟ ما هي الصور التي يتخذها ؟ 

ریما كان التناسیخ یفسر ذلك وریما قصد التعذیب الديني في النار 
الحسية # وموضعها الثل المعلقة ‏ على ما آوردته النصوص الدينية ٭ على 
أنه ربما أراد بهذا النص تمهيدا لعرض قضية التناسخ في حكمة الاشراق 
حيث بقف موقفا قلقا كما أشرنا قائلا « سواء أكان النقل أي التناسخ حقا 
أو باطلا فان الحجج على طرفي النقيض فيه ضعيفة » ٠‏ ومعنى هذا أنه 
نتخد موقف الشاك المتحير الذي لا دري أي رأي شل ٠‏ وأكبر الظن أن 
الذي دفعه الى اتخاذ هذا الموقف الجديد بصدد قضية التناسخ عاملان ٠‏ 


أولهما عقلى وثانيهما نقلي ؛ آما الدافع العقلي فهو ضرورة نقرير طریق 
للخلاص يكون عاما للسعداء والأشقياء » و كيف يستطيع الأشقماء الذدين 
يتطهروا ؟ انهم لن يستطيعوا التحرر من آثار الحسد وشروره بقوتهم 
الذاتية لغلبة الحس ونوازعه على النفس وقواها الفاضلة » فیح اذن أن 
هبطوا الى الستوی الدی هبطت اليه اللفس تحت تاآثیر البدن » ثم تتدرج 
النفس في الترقي بذاتها مع آبدان النفوس الأدنى منها ( نبات وحیوان ) 
حتی تتطهر وتسلك سبیل السعداء » هذا هو التبریر العقلی لقوله فکره 
التناسخ ٠‏ 

آما الدافع النقلي فهو أن السهروردي‌واقم تحت تأثير التراث‌الهللينی 
التأثر بالفکر الشرقي القديم الذي تضمن حکمة الفرس والیونان والبا سین 
والمصربين القدماء » وهؤلاء كلهم يقبلون التناسخ على أنه مرحلة تطهیر 
لازمة لخلاص النفوس من آثار عالم المادة والظلمات ۰ 


۳۹۰ 


اام 
النتائج اهنت امه 


كان لزاما علینا لندرة ما كتب عن الوضوع اذ تترسم اسلوب البحث 
التقليدي في الکشف عن آصول مذهب الاشراق عند السلمین » ولهذا فقد 
عنينا اولا بالقاء مزید من الضوء على حياة واضع الذهب وهو السهروردي 
القتول » الذي آثرنا ان نسمیهبالسهروردي الاشراق حتی تخد موقفاعم 
محا ددا بصدد محنته التي دفعت بأعدائه والحاقدین عليه من متعصبی الفقهاء 
الى التمسك بتسميته بالشيخ القتول حتى لا يعتبر شهيدا ٭ ولكن منطق 
تیار الاشراقي كان اقوى وأكثر حيوية وتدفقا من خصومة أعدائه وتالبمع 
عليه » فانطلق في نایا التاريخ العقلي للاسلام/شجمع روافده حتى انتھی به 
الطاف الى كبير التآلهین وشيخ الحكماء « صدر الدين الشيرازي صاحب 
الموسوعة الفلسفية الكبرى المسماة بالأسفار الاربعة » ٠‏ ثم تابع السيرة 
بعدہ الى عصرنا الحديث في ايران » هذا بالاضافة الى استمراره في صور 
مفككة غير مترابطة عند أتباع الطرق الصوفية في المشرق والمغرب » وعند 
أهل السنة والمتشيعين على السواء ۰ 

واذا كنا قد انتهينا الى التأكيد بأن:المدرسة الاشراقية ليست ف حقيفة 
أمرها سوى صورة اسلامية لمذهب افلاطون ء وأن هذا المذهب الآخير هو 
الذي سيطر على الفکر الاسلامي ددرجة تفوق سيطرة مذهب آرسطو 
الحقیقی عليه » بحبث أن المشاى ية الاسلامية لم تكن فى حقیقة أمرها سوى 
تسمية مزعومة لا تنطوي على أي محتوى حقيقي او واقعي - اذا كنا قد 
انتهینا الى هذا الرأي ء فانه يجب والحالة هذه ان نعيد صياغةتاريخ الفلسفة 
الاسلامبة على هذا النحو » وان تتتبع جذور/الافلاطو نيه الاسلامية عند 
مدارس التفكير الديني المبكر ثم عند الكندي و والفارابی وابن سينا ٠‏ ولسنا 
بحاحة الى 7 بأن ثمة عناصر أفلاطونية واضحة فى مذهب الكندي ‏ 


۳۳ 


0 تک الستوعه لنصوصه ستفضي الى بات صحة هذا ال آيء آما 

عن اابار اني فانه لا زال فریق من الستشرقین بسکفون علی تلم‌الاتجاهات 
الافلاطونية في فلسفته » وشری بعد قلیل أذ نظرية الفیض والعقول العشرة 
التي انحدرت الى المسلمين والى الفارابي دصفةخاصة لم تكن سوی حصيلة 


تطور الفكر الاقلاءا وني في مسيرته الكبرى عبر المدارس الهللينية المختلفة ٭ 


ولق هدا الوا على ابن سينا أيضا ؛ :كما اوضح أحد الاحثين 
رو را تو E EE‏ و 
E?‏ یی و ی مدا بای ن تعلیمی 
المذهب اضطلع به بناء على طلب انشا" ین ین انفسهم ای ات پت 
تنطوي على مذهبه الحقيقي » 4 یل اننا ک0 الدهب ابتداء من الانماط 
الاخرة للاشارات مضافا البها رسائله الصعری ال ی ی تنضح بنزعة آفلاطو نية 
واضحة ولا سيما رسائل : حي بن بقظان والعشق واللاشکه وأقسام العلوم 
العقلة » وقصيدة النفس الخ (۱) ٠٠١‏ وهذا بقطع النظر عن الحوار 
الداثر حول صحة نسة ( الحكمة المشرقة » 7 اين سینا ء الامر اتی 
تصدی له السهروردی ف عصببه ظاهرة معلنا ۔ انسیاقا مع نزعته الغو 
القارسته لب از ابن سيناءلم يكن اثراقیا « فلم بتضوع ريح الاشراق 
عليه » على حد تعبیره ٠‏ ولیس من الحكمة في شیء أن نستند الى امشال 
هذه الاحکام التي بصدرها العاصرون على بعضهم » فهي تکون في العادة 
مشحونة برواسب الانفعال وعوامل الصراع الوقوت ۰ 
وعلی هذا واذا آردنا أن نرصد مسار الحركة الاشراقبة عند 


السلمین مند أن كانت ار هاصا ولا آو بدورا متناثرة على آدم الفكر 


١‏ راجع البحث الممتاز الذي اخرجه د ٠‏ حمیل صلیا بالفرنسية 
عن « میتافیز شا أبن سينا » . 
١‏ - راجع للمؤلف : الفلسفة الاسلامية شخصياتها ومذاهبها 


۳۹: 


الاشراقی آي الافلاطو نی الاسلامی » نحملها فیما بلی : 
المر له و 7 وف مر حله التمهد أو النثشأة او الندور اد و تفش 
للافلاطو نة الاسلامه 
المرحلة ال 1 ھا فية : مرحله اللمو التدريجي 
المرحلةالة لثة: :وهي المرحلة الانتقالة او مرحلة النقد الواجه للعوامل 
الضاده, ۰ 
امو حلةالر ۰ وهي مر حله الا کتمال والتضوج وظهور الہناء الذهبي 
الکامل ٭ 
واخرا فان ثمة مرحلة خامسة انضوت فها المشائية الاسلامية القديمه 
تحت لواء الاشراقية بطربقة تلفيقية وهی الصورة الاخیرة للاشراقية مسن 
الناحية الفلسفية والتي استمرت الى عصرنا هذا ٠‏ 
اور أ ع کوں سو سوس وی ویک ا 
راڈ لایر نان الجانب الصوفي النظري و ة یت العبلي 
عند از فل '٭ ری رو ےت ہو سیوا ہیی 
( كما تجدها عند ابن عطاءالله ری سس رت 
المتأثرة تصوف الغزالی بصفة عامه ۰ ۱ 
وسوف تترك تتبع مسار الرحلتین الاولی واثانية لابحاث مستوعبة 
تالة » اد انها تحتاج الى تعاون واسهام جيل من الباحثین ٠‏ وقد لاحظنا آن 
الدراسات المتعلقة بهذا الاتحاه تمضی قدما عند طاثفه من الباحتین المتازن 


۳۹۵ 


في الغرب » بینمانجد :فی أسف بالغ ان الباحثین لدینا فيهذا الیدان »رغم 
أنهم قلة محدودة ‏ لا يصبرون على معاناة مزالق البحث وصعو باته الحمة » 
فيهرءون الى مظنة الکسل العقلي آي الى اصدار الاحكام العامة المتسرعة 
قبل أن تكتمل اسبابها وتتکشف مبرراتها وتنجلی كوامنها ٠‏ 


" ویحتجب نور العقل في مثل هذه الابحاث وراء حشد مصطنع من 
النصوص المتراكمة » دون نظرة تحليليةفاحصة ء وكأن الباحث ۔۔ وقد أعياه 
واصدار الحکم النها نی الصحیح ۰ و هکذا تمدم البحث خطوة واحدة 
فيه الآن تسرعا ملموسا وعزوفا عن التزام الاسلوب النتدي العلمي الذي 
تواضع عليه العلماء في هذا المجال بحيث تحولت عملیه التحقیق الى مجرد 
الخطوط الى المطبوع دون بحث جدي مستوعب ٠‏ ولا اريد أن أضيف الى 
ان نشرها المستشرقون واعادة نشرها دون أي تعديل أو اضافة مع اهمال 
أسماء أصحابها من الباحثین » وناهيك ہما جبل عليه هؤلاء العادون من جرأة 
مستنكرة حينما لا بكتفون بالسطو على الحصيلة المادية للنشر فحسب > بل 
ينسبون العمل كله اليهم ويمهروته بأسمائهم ٠‏ 

ومد فهذه اشارة منمحية كان لا بد من ابرادها حتى :لا بضرب شباب 
قرتی - الهيتة للتسرع الطب الى تلمس اسهل الطسبرق واسرعها 
استجلابا للشهوة وذیوع الصیت » وذلك قبل أن تنصج لدیهم ملكة البحث 
ا ٭ د علد 


۳۹۹ 


واذا كنا قد وجهنا النظر الى خصوبة الدراسة في هذا ا میدان البکر 
ولا سيما في نطاق الرحلتین البکرتین اللتين آشرنا الیهما » فانضا نری أن 
المرحلة الثالثة وهي مرحلة الانتقال قد حظیت بعناية الباحثین في هذه الفترة 
الاخيرة ٠‏ 

وخلاصة الامر ان هذه المرحلة تتمثل في العمل النقدي الرائع الذي 
آنحزه صاحب « العتبر في الحكمة » وهو ابو البركات البغدادي المتوفي 
سنه ۵۶۷ هھ ٠‏ 
۱ وقد سيق لنا أن آلقینا الضوء - لأول مرة ‏ على هذا الوقف‌النقدي 
الاسلامی (۱) وآظهر نا اصالته الفلسفية » ومنذ ذلك الوقت تتابعت الابحاث 
حول هذه الشخصية » ونامل ان يصل البحث الجدي الستوعب الى تتائج 
اکثر احاطة وشمولا ٠‏ 

ومع هذا فان جمیع الباحثین لم یتنبهوا الی‌الدور التاریخی الهام الذي 
كان على صاحب العتبر ان بقوم به لكي يدفع با مذهب الافلاطوني الى 
الصدارة فى محیط الفکر الاسلامي بعد أن كان التبار الافلاطوني يتلمس 
طريقه متسللا ومتخفيا وراء صيغ وشعارات مشائیة مزعومه ٭ وتتضیح 
حقيقة هذا الدور الانتقالي النقدي الذي تمثل في مذهب أبي البر کات » فيا 
وجهه من نقد عنيف الى نظرية الفيض المشائية ٠‏ فقد هاجم بشدة نظربة 
العقول العشرة » وطالب أصحابها بالافصاح عن مصدرها » ووجه اليم 
السؤال في تهکم بارع مستفسرا عما اذا كانت من قبيل الوحي فيمتنع هو 
عن مساءلتهم ؟ واما اذا كانت من قبيل النظر العقلى فعليهم ايراد الحجخج 
والبراهين على صحتها واستقامة الاخد بها ٭ 


| - مجلة كليةالاداب ‏ جامعة الاسكندرية ‏ العدد الثانيعشر سنة ۱۹۵۸ ۰ 


۳۹۷ 


وينتمي ابو البر کات من نقده الى تقديم البدیل الحق لنظریه العقول 
العشرة » ألا وهو القول با مثل الافلاطونية في صورتها الملاثكية وعلی الوضع 
. الذي انتھت اليه بعد مسيرة التطور التاربخی الطویل» فیکون ابو البركات 
اذن هو أول من وجه الانظار الى المنبع الحقيقي للفلسفة الاسلامية وهو 
مذهب أفلاطون » ثم هو أيضا بأخذ بمقودها لكي تصب في مصب أفلاطو نی 
تتحدد أبعاده في صورة مذهب الاشراق ؛ غير أننا سنری # رغم اصالة 
ابي البركات ‏ أنه لم تتح له فر صه استحللاء حشقه « العقول العشرة » 
عند الاسلامسين » و لهدا فقد تسرع نقضها مستعیضا عنها بالمثل الافلاطو نةه 
وسیکون على شهاب الدین السهروردي أن بعيد النظر في القول بالعقول 
العشرة وأن يبدأ منها تخطيطه لعالم الثل النورية الافلاطونية » سد أن 
تكشف له المضمون الافلاطو ني لهده العقول » فهو لم یکن بحاجة الى آل 
شحاوزها مباشرة الى المثل الافلاطونية كما فعل ابو البركات لانه استطاع 
أن بلمس ار تباطها التاريخي بتطور نظر ده المثل بعد أفلاطون ء الامر الذي 
عجز عن معرفته فلاسفة الاسلام وكذلك ناقدهم الاكبر ابو البركات 
البغدادي على السواء ۰ 

وتقودنا مناقشة الاصول الافلاطو نية للمذهب الاشراقی الى الكلام عن 
المرحلة الرابعة من مراحل تطور الافلاطونية الاسلامية ٠‏ 

ونحن لا نردد فى هذه العحالة الختامية ان نستعید ما سبق لنا ابراده 
في هذا البحث او ما تيسر لنا الوصول اليه من تتائج ف ابحاث اخرى )١(‏ ) 
ولهذا فسنكتفي بالتعرف في ايجاز على المصير التاربضي لنظرية الل 
الافلاطونية وكيف استطاع السهروردي ان يعبر عنها في نطاق مذهبه 
الاشراقي ۰ 


ene 


aT 


۳۹۸ 


نحن تمرف مدی التعدیل الذي طرأ على نظرية الشسل ابتداء من 
الجمهورية وانتهاء الى محاورة فيليبوس )١(‏ في الحاورات التحريرية 
لأفلاطون وحن الواقع التاريخي يشير الى أن معرفة المتآخرين للمثل 
الافلاطونية اقتصرت على تصوير « الجمهورية » لها » وبذلك اهمل تطور 
هذه التحریة او كاد » وقد يرجع هذا الى سهولة هذه الصورة الاولی للمثل 
وبساطتها ء هذا من ناحية » ومن ناحية اخرى اشباعها الکامل لمطالب التجربه 
الصوفية وسائر الذاهب القائلة بالتطهير تلك التي تعتبر الجسد شرا لا بد 

من الخلاص منه » فقصارى ما يعني هذه المواقف الروحية ان تجد في 
آفلاطون ما ساعدها على انجاز رحلة النفس الطهرة الى عالم الملكيوت 
وخلاصها من عالم الشر والاوهام > وهي بعد هذا ے لا بعنبھا اعمال النظرة 
النقدية الفاحصة للتدليل على صحة النظرية وسلامة القول بالمثل من الناحية 
الفلسفة ٠‏ 


غير ان التطور الذي عانته نظر ده الیل خلال الحاورات وبعدها هو 
الذي بعنینا هنا وهو الذي بقدم لنا الدلل الكافي على افلاطو نية مدهب 
الاشراق ء بل على افلاطونية الفكر الفلسفي الاسلامي على وجه العموم ۰ 


۱ لقد بدا واضحا ان النظرية قد تعثرت بعد « الحهوره » وقد ظهر 
ذلك جلیا ف الازمة التی عاناها الفکر الافلاطوني في محاورة «بارمنیدس» 
ولا سيما بصدد نظرية « المشاركة » التی تترجم عن العلاقة بین الحسوس 
والمثال المعقول » وقد اقترحت حلول كثيرة للخروج من هذا المأزقوذلك في 
الحزء ء الاول من المحاورة وانتهت المناقشة في هذا الجزء دون الوصول الى 
حل حاسم للمشكلة ٠‏ ولكن الحصيلة النهائثية لهذا الجدل وهي التركيز 
على العلاقة بين الواحد والكثرة او كيفية صدور الکشسرة عن الوحدة 


١‏ راحم ( للمؤلف ) : تاريخ الفكر الفلسفي الجزء الاول « تطور نظرية المثل 
خلال الحاورات » . ۱ ۱ 


۳۹۹ 


الوحدة هنا هي الثال اما الکثرة فهي الاشیاء المحسوسةالتي تشارك فيه ) 
هذه الحصيلة انتقلت الى الحزء الثانی من الحاورة لتشکل الوضوع 
الاساسی للمناقشة ء وبعد استعراض عدة صور احتمالية لتفسیر العلاقة 
بين « الواحد والکثیر » بخرج افلاطون من الحوار دون أن بحرز أي تقدم 
ملموس » فیزداد استحکام الازمة » ویعود افلاطون فیقدم حلا جدیدا في 
محاورة السفسطائی وهو أن بجعل الواحد على قمة الوجود ویفرغ ال 
الرئيسية/(١)‏ من كل محتوی بحیث لا يبقى لها الشكل النطقفي فحسب» 
ثم بجعل منها آجناسا علیا للوجود ٠‏ 


وسدو أن هذا الحل الحديد قد أثار حمله اعتراضات منها : انه اذا لم 
تتضمن هذه الثل العليا أو الاجناس العليا أي اشارة الى 
حشقه الرحودات فهى لن تكون مثلا لها 4 ومن تم فقد كان لز اما غا 
أخلاطون أن ير اجع موقمه الجديد ف السفسطا لى 4 وان یندم حلا آخر ف 
محاورة 2 فىلىوس »١‏ وهنا تحده ستعبر فكرة الحدود و اللامحدود من 
الفيثاغور ین ه وری ان الذي لی الو احد آی المحدود نای لا محدود 
Indefinite 0‏ وهذا الثناني هو رع من ( الخلسسط ) تحت 
بنطوی على مبدأي الوحدة والکثرة معا لانه ناتج عن اضافة وحدة الى 
وحده اخر ی آما کو نه لا محدو دا فذلك لا نه من الممكن اضافه وحدات 
جديدة اخری اليه الى ما لا نهاية » وبذلك بنفسح الجال للكثرة اللامتناهية 
التي تشير الو الموحودات التى لا حصر لها 3 
ومع أن هذا التفسير الحدید قد لا یکون اکثر قبولا من اللاحسة 
سر تا وی و ایر یت ہے ہہ 


بح جم 


١-(م.‏ س) نفس الوضم 


الثل منذ بداية القول بها » هذا من ناحية » ومن ناحية اخری فهو بکد 
صحة الرأي القائل بوجود فلسفة رياضية لأفلاطون لم تدون بل كانت 
مو ضع مناقشات شفوية فی الاكاديمية » وكان أرسطو هو الذي كشف عنها 
النقاب في كتاب الیتافیزیقا » ورغم أن ارسطؤ قد تتلمذ على أفلاطون » وأنه 
فتر ض المامه كل ما كان يدور من مناقشات في المدرسة ء الا أن جمهرة 
الؤرخین أثاروا شک وکا كشرة حول نسبة هذه الآراء الشفوية لأفلاطون» 

وعلى هذا فان تحليلنا لمحاورة فيلبوس ذلك الذي كشف عن الارتباط 
الوثيق بين الفكر الافلاطوني والتفسير الرياضي للمثل في هذه المحاورة 
الکتو 2 والمعترف بصحة نسبتھا الى افلاطون » انما بقدم لنا الدليل الحاسم 
على صحة نسبة التعاليم الشفوية التي أجملها أرسطو ‏ الى افلاطون » لا 
سما وان نقطة البدابة فيها وهی الواحد والثنائي اللامحدود هي سنا 
رہ مسوم ہے ` ا‫ 

ومجمل التعاليم الشفوية لأفلاطون كما نجدها عند آرسطو وکما آشار 
اليها المورخ روبان )١(‏ » تنصب على تفصيل هذه الكثرة التي يشير اليا 
الثنائی اللامحدود » فبدلا من أن يكتفي أفلاطون بالثنامي نجده بستعیسر 
الاعداد العشرة من الفيثاغوريين ‏ وكان العدد عشرة عندهم عددا مقدسا 
شعو نه على شكل نقط هرمية ويقسمون به وأفلاطون بجعل من هذه 
الاعداد اعدادا مثالة اولية هی الاصول الاولى اأثالية لسائر الموجودات» 
وهی نمدا من « الواحد » أصلا ء ولكن الاكتفاء بارجاع الوجودات الى 
هذه الاعداد المثالة العشرة وحدها أو الى هذه المثل الرياضية الممعنة في 
التحريد لا يمكن أن بعطی لنا تفسيرا حقيقيا لطبيعة هذه الموجودات » وهنا 
بری أفلاطون أنه لا بد من اضافة الاصول الهندسية للاجسام الى الاصول 
العددية المثالية لها ۰ 


. Robin: La Théorie Platonicienne des و1066‎ et des Nombres d’aprés -١ 
Aristote. 


۳۳۱ 


ولا كان الجسم ا AS‏ وعرض وا رن سے 
الهندسي الثالي وهذه هي الانحاء ۹ لوجود المثالي ٭ 


نحد في قمتها الواحدثم الاعداد المثالةالعشرة : ثم الاصول ا ثالیة للاجسام 
لندسية ٹم الجسم الیندسی اللي وید هذا أي الل بالصورة الي 
پر ۲9 الحمهور 7 ۰۰ 


وعلى الرغم من أن أفلاطون قد عنى بادخال مراب تدر بحية > نزولا مسن 
الثل العلیا حتى کیا الانتقال المفاجىء من مرحلة الى اخرى الأمر الذي 
دی الى الفصل المطلق بينهذهالمراتب وقطع كل علاقة فما سنها ‏ الا أنه 
سیواجه هذا الوقف حتما حینما بسل الى المثل في تصورهاالاخیر والبسيط 
اذ انه سبحد أنه لا صله و سن المثل والحسوسات > ومن ثم فان 
البناء الرياضي الدی أجهد نفسه فى تشییدہ في النعلاقات العلا المثالية درءا 
للصعو بات التي عاناها يسبب أزمة المشاركة ب سیصیح مهددا بالافیار 
اذا لم قدم حلا لمشكلةالمشاركة سن الحسومات والثل في صورتهاالاخبرةه 
لقد كان افلاطون على وعي تام بهذه الصعو بات ولهذا فقد وضع نسقا جديدا 

من المثل آسماہ بالثل الرياضية او بالمتوسطاتالرياضية وموضعها يكون بین 
الئل الاخيرة ( أي مثل الجمهورية ) والحسوسات » وهي ‏ في نظره ‏ 
تنطوي: على قدر من طبيعة المحسوس وقدر من طبيعة المعقول المثالى » ذلك 
لذن الریاضه د ری و و تن ییاد ہے 
بالقياس الى التجرید الميتافيزيقي الکامل » ذلك لأنها تجرد الموجود من كل 
صفاته ولا تبقی منها الا علاقات رياضية فحسب فنحن حينما نضع رسما 
هندسيا للبت مثلا نرمز اليه بخطوط محردة وأبعاد لا تحمل أي صفة مسن 
الصفات الاخری للبيت ٭ ولكن هذا التجريد الرياضى البسيط يختلف 
عن التجريد الرياضي التعلق بالمثل الرياضية العليا فهذا الاخير تجريد 


۳۳۲ 


میتافیزیقی کامل لأن مادته الاجسام الثالية ولیست الاجسام الحسوسة 
الواقعة + 0+080 


7 التالية : 


اولا : حینما اطلع افلوطين على حصيلة الفکر الافلاطو ني التي انتھت 
الله على هذه الصورة السابقة » ولاحظ هذا التدرج في الراتب العلیسا 
للوجود أحس بأن كل مرحلة تفضی الى الاخرى وتستمد منها » وآنه لا 
يوجد فصل أو وثوب مفاجيء من مرحلة الى اخرى » فأوحى اليه هذا 
۳ اترڈ الصتیر * وة وکان لا بد من أن 

ينتمى الفكر الافلاطوني في صورته الرباضية الاخيرة الى هذا الوضم آي 
الى أن . تخد شكل « الصدور » نطاق یصدر عن نطاق وهكذا الى أنْنصل 
الى أن تخد شكل « الصدور » : نطاق‌صدر عن نطاق وھکذا الى أن 
السلم التنازلي لرا او الا وي و ای 
آفلوطین خر وجا على مذهب آفلاطون المتآخر في صورته الرياضية ء بل هو 
تطور حتمى لهذا المذهب ٠‏ 


ا پا 
ہو نے ۱ والعدید عند آفلوطین انه جمل من الواحد کات نقطة ر زدافسة 


٠ 
سل سے اف وکا‎ 


و و تون القلق للمثل الاخيرة ( كما وردت للجمهورية ) 

فى العقل الاول الصادر عن الواحد » وجعل هذا العقل محطا لكل 
استات اس چست وا له 0 بمثابة العتقفل 
الالمي وهو شتمل على الكليات أي على النماذج ال لثالة للموجودات ٠‏ ومن 
ثم فاننا نستطيع تفسير رأي ابن سينا القائل بانکار علم الله بالجزئيات أو 
أنه بدرکھا على نحو کلی » فمصدر هذا القول هو العقل الاول الافلوطيني 
الذي بحتوي على ا مثل الافلاطو ننة ٭ وكذلك فان افلوطين على ما يبدو 


۳۷۳ 


لم يكلف تفسه عناء البحث في التفصیلات,الرباضية الاخری ولم بفسح 
لها محالا ظاهرا في مذھب الصدور » وكأنه اکتفی أن تخد من العقل الاول 
مستودعا لكل هذه الستوبات المثالية ٭ ولاسبب في هذا ان افلوطين لم یکن 
تمسك بادخال الرياضيات في محال الفلسفة كما كان بری آفلاطون » هذا 
من ناحية ومن ناحية اخرى فان اهتمامه كان موجها الى مذهب افلاطون 
بوصفه طريقا للتطهر واسلو با للمجاهدة وخلاص النفوس ء أي انه كان 
يعني بالجانب الصوفي من المذهب فحسب ؛ ولهذا نراميحشد ؤسبيل تحقيق 
هذا الهدف جملة من الار اء التي قد يبدو التعارض نها واضحا في كثير 
من الاحیان » ولكنه یعالجھا بطربقة تحقق له الهدف الذي دسعی الله وهو 
الوصول عن طريق المجاهدة والحذب الى الحضرة الالهية والعالم الالمي 
الذي سميه الحی بالذات او الصوان الذات كما كان سمه افلاطون ۰ 


ومن هذا نرى ان افلوطين قد احتفظ من الفكر الرياضي الافلاطو ني 
بالتفسیر الرياضي العددي فحسب دون الهندسي بالاضافة الى فكرة 
« الصدور » التي استشفها من تتابع المراتب از العلا ٭ ومما لا شك 
فه أن استشفاف حركة « الصدور » من تتا بع المراتب العددية اكثر ساطة 
واقرب منالا من ملاحظتهامن تتابع المراتبالهندسية » وعلى هذا فان افلوطين 
قد احتفظ بالتفسير الرياضي العددي أي بالاعداد المثالية واطلق عليها اسم 
العقول ثم ربطها بالافلاك والاجرام السماوية بتآثیر الفلكيين في مدرسه 
الاسكندرية » ولكنه لا بحصر العقول في عشرة فقط ۰ 

ثانيا : ان المسلمين كان لديهم مصدران لنظرية العقول الكونة : 
المصدر الاول وهو أفلوطين ء ولا كان هذا الاخير لم بحدد بالات أعداد 
المقول الكونية لهذا نرى الفارابي تارة يجعلها ثمائية وتارة اخرى يجعلها 
تسعة عقول الخ ۰ مما ندل على: أن الفارابي حينما لم بجد تحديدا حاسما 


۳ 


لمدد المقول عند آفلوطین ء اتجه الى آراء الفلكبين » فظهرت في كتاباتة 
الاختلافات التي كانت بينهم حول حقيقة أعداد الافلاك ٠‏ ۱ 

أما المصدر الثاني لنظرية العقول الكونية عند المسلمين فهو ما نصل 
اليهم مباشرة من الفكر الافلاطوني الرياضي » ونجد ابن سينا يشير في الشفا 
الى التعليميات المفارقة ويذكر صراحة ان افلاطون ۔۔ نقلا عن آرسطو ب 
قد قال بأعداد مفارقة عددها عشرة » هي أصل او استقام 
القول بعقول عددها عشرة وتحدد عددهما نهاثيا بحيث عرفت فيما بعد 
بنظرية فلاسفة الاسلام في العقول المشرة . 


والغرب في الامر أنه على الرغم من ايراد ابن سينا لهذا النص كاملا 
فان أحدا من الاسلاميين لم يفطن الى الربط بين ما يشير الیه‌و نظربه العقول 
العشرة ٭ ولا تفصح النصوص الاسلامية عن اي ابضاح یکشف عن هذا 
المنبع الافلاطوني للنظرية» فضلا عن أن احدا من السريان لم بقل ھسدہ 
النظرية الامر الذي شیر دهشة اہی البركات البغدادي فيتساءل عما اذا كانت 
تر اھ ا مذ اص کر حاتطاب كنا بی اذ کاب 

واذن فقد اکمل السلمون النقص في نظرية آفلوطین التي لم تحدد عدد 
العقول الصادرة » وهم لجأوا في هذا الى الصدر الاصلي الافلاطو ني القائل 
بالاعداد المثالية العشرة ء وق هذا دلبل واضح على أن الفکر الفلسفی عند 
السلمین فکر افلاطونی"اصیل » فقد كان بتجه بالتدریج الى تعدیل مواقفه 
وتصححها بمادة افلاطونية وقد بلغت هذه العملیه ذروتها عند ابن سينا » 
وعندكذ تطلب الموقف ظهور الدور النقدی الذي كان على آبی البركات أن 
مده لكى تكتمل الصياغة المذهبية الكاملة للافلاطونية الاسلامية في صورة 


المدرسة الاشراقة ¢ 
ثالثا: ان تفست العقول الکو نبة وارجاعها الى المثل الافلاطونية ‏ كما 


۳۷۵ 


فعل ابو البرکات - انها یسر ادراکهالسيق لاصول سیت 
الاسلامية ومضامينها الافلاطونبه ۰ 

رابعا : ان السهروردي قد ادرك تماما ان القول سول العشرة له 
بنطوي على الحقيقة الكاملة لعالم المعقولات » ولهذا فقد حاول تصحيح 
الوقف بالرجوع الى النبع الافلاطوني الاصنیل ۰ فنجده يتكلم عن الانوار 
العلیا او القواهر العلیا ويسميها بالانوار الطولية الغیر المتكافئة »> وهذه 
اشارة 72 خاصتها العدد به ذلك ان التتایم العددی سن الاعداد المثالية 
بحعل العدد التالى غير متكافىء للعدد اللاحق وهكذا ء فالئلانه تزيد على 
الاثنينة والرباعية تزید على الثلاثية وهكذا » بینما نجد أن الثل العقولة 
الحردة من الطابع الرياضي » لا تحتمل أي اختلاف ق اندرجه ولهذا فهي 
متكافئة وغره‌تنا زلة ولهدا فان السهروردی يسميها بالمثل العرضية المتكافئةء 

وكما أن أفلاطون برتب ا ثل العقلية الاخيرة بعد المثل الرياضية العليا 
فكذلك بحعل السهروردي المثل العرضية صادرة عن اشراقات المثل الطو لبه 
القاهرة » وكذلك فان صاحب «حكمةالاشراق» لا غفل امر المثل الرياضية 
السفلى او المتوسطاتالرياضية التي تلي المثل العرضية » فهو برتب لهاموضعا 
انطولوجيا بحمل نفس الطابع الذي حمله عليها أفلاطون من حيث انها وسط 
بين المحسوس والمعقول فيسميها بلمثل المعلقة » ويجعلها محطا لمواعيد 
النبوة والدین ففيها الجنة والنار والحشر والبعث والاخرة الخ ۰ كمأ 
وردت ف النصوص الدينية ٭ 

على أننا نلاحظ على آفلاطو نية السهروردي ما يلي : 


أنه في الوقت الذي يعبر فيه السهروردي عن الفكر الافلاطو نی فى 
صور ته المدو نة و الشفو به نحده : 


اولا : بقل فكرة الصدور الافلوطینبه ۰ 


۳۷۹ 


انا : وكذلك لا بتقید بعدد العقول العشرة مع آنه بلتزم بنسقها فیما 
سمیه بالانوار الطولية القاهرة ٭ ویرجم موقفه هذا الى تأثره بأفلوطين 
الدي لم بحدد عدد العقول م ال الهدف الصوفی في , الاخبر ذهب الاشراق 
اذ آننا قد رأينا أن هذا الذهب منساق بالضرورة ال ىوحدة وجود نوربه 
رغم انکار صاحبه لذلك ء ومن ثم فهو يقف بشدة في مواجیة أية محاولة 
لتحديد عدد العقول او الانوار العلا ودرى انها لا متناهية العدد مستشهدا 
الا ة ,الکريمة « قل لو كان البحر مدادا لکلمات «ربي لنفد البحر قبل أن 
تنفد كلماتر بيولو جتنا مثله مددا >٭ سور 77 16 أيه رقم۱۰۹ ٠‏ 


- الما : أنه حاول ان يخلع على آفلاطو نیته طابعا زرادشتيا فارسيا تیا ۱ 

مع نزعتهالشعو بية » فنراه بخلع‌علی .الانوار کو اس ون وت 
العقول العرضية بأرباب الانواع » ويجعل من ثنائية النور والظلام منطلقا 
شاعنا لتفریعات المذهب ء فكأنه بحيل الافلاطونية الى مدرسة تابعة للفکر 
الزرادشتي كما لو كان أفلاطون قد استمد مذهبه من تعاليم قدماء الفرس » 
مع أن الاسناد التاريخي بقطع باستمداد مذهب الاشراق | ادته فا اين 
الجو الثقافی الاسلامي الزاهر بعد عهود طويلة من الترجمة والنقل ٠‏ ظ 

رانعا : لم پھمل السهروردي الروافد الثقافية التي كان يسوج عصره 
بتباراتها فهو قد استعار من الصابئة كلفهم بتقدیس النجوم » وقبل فکرة 
الامامة العالية من الحركة الناطنية » الامر الذي جعله بتنكر لمذهب آهل 
السنة فى الخفاء لقوله بان الحكيم المتأله اعلی مرتبة من النبي مما دفع بابن 
تيمية الى تكفيره » وكان هذا الاتجاه منه بالذات سببا في محنته وقتله ٠‏ 
وهو بالاضافة الى ذلك بحشد كل ما ورد في الدين عن القيامة والحشر 
والجنة والنار » في عالم موهوم يسميه عالم المثل المعلقة ٠‏ 

خامسا : واخرا فان السهروردی بوجه هذه الحصلة الافلاطونية 
اللفيقية لخدمة التجرية الصوفية تأسيا منه في ذلك بأفلوطين ٠‏ 


VY 


لقد اتضح لنا اذن كيف ان الاشراقية قد عملت على احیاء فکر آفلاطون ‏ 
ف ی صورته الكاملة على الرغم من أنها | اضافت لك تيارات فكرية مختلفة 
حملها التطور التاريخي في بيئة تزخر بشتی الآراء والنحل » وقد تسسك 
الاشراقیون دا دائما ١‏ : 


۱ كتاب 7 العقلية رب وكذلك الافلالوني نیت سر التأخر 5 
صدر الدین الشيرازي .٠‏ 2 


وکما قلنا اصبحت الاشراقبه قية الافلاطونية في مكان الصدارة في الفكر ‏ 
الاسلامي بعد السهروردي‌حتی أن شراح الشائيةالاسلامية کالط و سي‌وغره ‏ 
کانو | ينحون نحوا اشراقیا في الغالب في تفسیر الکتب الشائية ٠‏ 


.. على أن عهود الظلام والتحجر الفكري حددت مصير الاشرافی* 
کفلسفة ء فاتحسر تا رها الفكري او كاد » ليفسح الجال لتعاليم السلوك 
العملي الصوفي التي انطمس معها لباب مذهب الاشراق في حلقات الطرق 
وتکایاها التي استهوت العوام والجهلة فخبا نور الحقيقة وفسدت 
الطريقة ۰ 


و ا ۱ 
کے 3 ۸ 
iF‏ 9 ل 1 2 اص بو نف 
کم مہ 
5 ۱ 0 3 
REE jÊ 1‏ 
8 5 انی 


٭ عاد 7 


۳۳۸ 


ال امع و الشرأء.س 


ابر و قلس ۸۷ ۹۹ ۱1۱۵ ۸۳ ۱ ۱ 
ابن ابي اصیبعة ۷ ۲۲ ۲۲ ol 6 ۲٩ fo‏ كه AY‏ 


ابن ابي جمھور ۷ 

ابن الاهول ۳/۸ ۱ 

۱ EV 1.٤ ۳۵ ا‎ 

ان حهیل ( مجد الدين وزين الدين ) o‏ ۳۹ 

ابن حزم ۹ ۸۰ ۱.۰6 ۱ 

ابن رشد ۱۱ ۸۹ ۱ 

ابن سبعين 00 4ع ۰ھ ۱۰۷ ۳۲۹ ۲6۸ 

٦٦ ٦ 2 )۳ ۔‎ ۳۴۳ ۲۱ 1١ ١ ای سینا‎ 


۱۰] ۱۰۳ ۱۷ ۹۲ سے‎ ۸۱ — A. ۔‎ ۷۲ ۷۲ ١ 
هس‎ ۱٢ ۶ مت‎ ۱۱٩ بت ۱۱۸ بت‎ ۱۱۱ ۱۱۵ ۷] 
بت ۱۷6 بت ۱۷ - ۱۸۰ تست‎ 16٩ ہہ‎ ۱٢۸ . ۵ 
سے ۱۸۸ بت ۱۹۷ ۔ ۲۳۲ س ۲۸۵ ۔‎ ۱۸ 14 
۔ ۳.۰۱ ۲۱۷ بت ۲۲۲ سے ۲۲۲ بت ۹ مت‎ ۷ 

۱ ۱ ۲۵۹ TEA — to 


أبن شداد ۳۹ 

أبن الصیاع ۱ 

ابن طفيل ۹ 5١.0‏ 

ابن عباد الرندي ۱ 

أبن العريي 5 لع ۵۰ بت ".! ۱۰۷ - ۱۱۸ ۱۸۱ بت 


۲۲۸۰ ۲ 


۳۸۱ 


ابن العماد ۳۸ ۰ 

ابن کمونه الاسرائيلي ۷ ۵ ۱۲۲ ۲۲۹ 
ابن مسرة الاندلسي ٩‏ - ۲۲۹ 

۱ E اس‎ 

ابن اللفن ۷۹ 

أبن میمون lor‏ 

أبن الندیم ۸ ۸۰ 

أبن هاني ۱۰۰ 

این يونس ۳۹ 

ابو الحسن الشاذلي .0 ۱ 

ابو ریان ( الدکتور ) 6 - ۲۸ - ۱۲۷ 

ابو العباس المر سي ۱ 

ابو العلا عفيفي ( الد کتور ) 4٩-۱۱‏ — ۱۸۵-۸۲ 
ابو طالب المكي ۹۸ ۳۱ 

اہو مدین شعيب 0۰ 

ابو الواهب التونسي الشاذلي ۳۳ 

اتیکو س ۱ 

احمد الاحساني ۷ 

اخوان الصفا )دحب قسن ہر ا ےئ امت ی ۲ ۱( 


ارسطو ( آرسططالیس ) ESL Ve ٠‏ تے ٦٦۹۸‏ هن ۷۱ عه ۱ ۷ ین 
VA 6‏ ۔ ۷۹ — ۸۷ ۔ ۸۸ ۔ہ كم ۱۱۷ - ۱۱۸ بت 
۱٢١ ۷‏ ۔ ۱٢١.١۱٢١١‏ ۔ ۱٥١ . ۱٢١۹‏ ۔ ۱٥۹‏ 
1۷4 ے A‏ ۱۸۲ ۔ ۱۹۱ ۔ ٢٢٢‏ ۔ ۰٢٥٢۔٢٥٣۲‏ 
۲٦۹ — 1. — ۲٥٢ — ۳‏ ۔ ۲۷۷ — ۲۷۸ بت 
مد ۳.۳ ۳٠٢‏ ۔ ۳۱٣‏ ۔ ۳١۱۹ - ۳١١۱۸ - ١١۷‏ 
ر×٣‏ ہے ار TTT‏ ۳۲۵۷ 


FAY 


الا سفرانيني 00 


الا سطخري ۹ 

الاسکندر الا فرودسي ۹ 2 ۲۲۰ ۔ ۲۲۱ - ۲۲۳ 

الاشعری ( ابو الحسن ) ۲ - ۱۵۲ 

الا صفهاني ٥۔۹٢۲‏ ۔ ۲۹ 

اغاثاذ مون ۳ ۱۱۸ ۲۲۱ 

افلاطون 1 — ¥ — {o‏ — ۷۱ؤ ۸۲ ۔ ۸-۸-۸ 


رات ۳ ۱۱۷ ۔ ۱١۱۹‏ ۔ ۱۲۸ ۔ I‏ 
٤ے‏ ۱۷ ۱۵۵ 1V1‏ — ۱۸۲ ۱۸۸ ۔ ٤١٢‏ سے 
٦۲٢٢ ۰ ۲۱۲۰۲۰۳۰۲‏ ۲۱۱۰ ۔۔ ۲۱۷ ۔ ۲۱۸ ے 
۲٢۳ ۰ ۹‏ له ٢۳۰‏ ۔ ۲۳۱ بت ٦۳۲‏ بت ۲۵۰ بت 
٥۱‏ ۔ ٢٥٢‏ ۰ ۲۵۵ ۔۔ ۲۷۱۱ ۲۷۹ - ۲۹۲ ۔ ۲۹۷ — 
لو کر ليا 

افلوطين دهم ۸۸ - ۸۹ ۔ ۱٤١‏ ۔ ]۱6 ۱8۲۵ 
1٥١ ۱۵۲ ۷‏ ۲ ۱۷۲ ۱۷۱ 1۷۹ - ۱۸۰ بت 
۸ - ۱۹۱ - ۰-۱۹۲ ۱۹6 - ۲۱۳ - ۲۱۷ ۲۱۹ بت 
١‏ - ۲۲۵-۲۲۲ ۱ 


آلفاردت ۳٣‏ _۔ ٥ہ‏ اه 
الکسندر هیلز ۹ 
أموئيوس ساكاس ای 
انباذو قل ۱۰۳۰٩۱۲۷۹‏ ۲۱۷ ۲۱۹ بت ۲۲۰ ۱۸۰ 
الانقراوی ( اسماعيل ) o4‏ 
(( ب )) 
باركلي ۰ ٣٥٢‏ ۲۸۵۔٣١۳‏ ۔ ۲۰۹۵ 
برادلي 515 
برآون € 
برحسون TVA‏ 
بر ستد ۱۲ 


TAY 


بر و كلمان ٢‏ = 0 0 0 

بزر حمهر ۱۸ سب 3 
البسطامي ( ابو بريد ) ۷ ۷ ٩۷-۷۵‏ ۱۱۸ تب ۲۰۴ 
بطلیمو س Yo‏ - 

البغدادى ( مو فق الدين؛ عبداللطیف ) ۳۹ 

البغدادي ( عبد القاهر) ۱.۲ 

بلسنر ۹ 

بهاء الدين العاملي 1 - ۲6 

Mee 9-0-0 


ارذ ۹ - ۸۰ 


رر ت )) 


التیر بزی ( نحم الدين ) or‏ ۱ 
التيريري ( ودود الدین ) ٠‏ ۸ى 88ت ۱۳۷ 
التركماني ( ادریس بن بيدكن ) "١‏ 
التستری ( سهل ) ۱۱۸۰-۱۰6 ۲۰۲ 

تنسار ( الکاهن ) ۸۰ 

التوحيدي ۱۰ 

التودي الحمداني 00 

تو فيق الطویل ( الدكتور ) o!‏ 


رر ت )) 


(( ج ) 


جالینوس ۲۸۹ 


الجر جاني ۳ — ۷۵ 


۳۸۹ 


اال الدین. الرومین: : ده ۸.۰ : 
جلسون ۷ ۰ ۳۱۸ 


الحنيد ۷ 

خرروخی ۳۳ سے یہ را تھی 2 
الجیلی ( مجد الدین ) 1۹ ۲۰ ب ۳۹-۲۲ - ۱۸۵-۱۰۷ - ۲۳٢‏ 
90 2 ۱۸۳ 


اح ) 


حكيم المي هرباد 16 

کے ارد 7 2 ۱ 
حكيم مر و لقو با ا ا و هکره د و اس FT‏ 
الحلاح ١ات‏ گے — ٣٣٣ 1٠١ VY — Vo‏ ۲۳۵۰ — ۲۸۱ 


حمدان القر مطي ۹۹ ےک 


« خ » 
ختك o‏ ۱ 
جج 
دار مستتر ۷۸ 
الدشتكي (غیاث الدين منصور ٠٠)‏ ۲۸ 
الدواني ( حلال الدين ) 1 ۸) - ٥٥‏ ۷ ۱۹۳ ۔ ۲۱ - 


۹٢١٢۔۷٢۲ ۲٣٥٢‏ 
دون سکوت ۸ 


دنور 1A۲‏ 
ديتر بشي ۸۹ 


۳۸۵ 


۲۰۵ - ۲۰۲ — ۲۸۹ — ۲۸۸ — A0 — ۲۹۰ — ۲۵۲ ۹ دیکارت‎ 


دي كريمونا 15 
دیمقر بطس ,۸۵ 
(( ذ )) 
ذي النون ۹۷۰-۵٥‏ - ۱۱۸ 
(( و ) 
الرازي ( فخر الدین ) ٩‏ — ۲.۰ تب ۲6 مهم ۷ — ۵۷ — ۱۸۵ 
الرازی ( ابو بكر ز کریا ) ۹ت و ا 
روس ۳۱۸ 
روحر بیکون 4۸ 
رودییه 1۸ 
الرو بني ۱2 
ربتر ۱۸۳ ۲۹ ۔ ۲۲ ٥٢‏ 0-۵0۵ د لاه - 6۸ 


هن ا 1۳ 1١١1‏ 
ریموند لل ۸ 


«( ز » 
زرادشت لا ۲۱۸۰-۱۷۳۰۰۱۱ ۔ ۲۰-۲۱۹ 


(( س )) 


الساوي ( عمر ن سهلان ) ۲۰ 
السبزواری ( ملاهادي ) 10 - o‏ 


۳۸۹ 


oV ١٦٥٦ ۲ ۔۔‎ ۳۳ ۳ 


سدید الدين بن رقيقة € تب ۰ 
السراج ( الطوسي ) ١١15‏ 


هه 


سقراط 


۰-۸ ۱۱۸ ۔ ۲۱۸ ۔ ۲۲۱ - ۲۲۳۲ 


السهروردي ( آبو حفص ) € 
السهروردي ( ضیاء الدین ) ۱۸ ۱ 
السهر وردي ( القتول ) ات ۱۲ ۱۳ ۱۷ ۱۸ ۱۹ ۲ 


صوربانس 


الشاستري 


۲١۔٣٣‎ - ۲۹ ۔ ٢٢ہ ۲۷ ۲۸ ۔‎ ٢٢ ۲۲۳ ١ 
۲۱ - 5. ۱۸ ل ]٣٣۔٣۳۔٣٣٣٢ ۲۷۔‎ ۳٣٣۳٣ ۲ 
؛؛) ادهع اه ۔ ۹)۔۔ مہ٥ 0 ۵6 ت۵1‎ ع٠‎ 
۷۱۔٦١٦۸‎ 1۷ مہ‎ ٦٤ ۲ ۲ مت هه‎ ٦۸-۷ 
۸۲ ۷۔ ۷۸۵ ¥1 الال .۸۔۸۱ ۔‎ ۷۲۳ ۲ 
۱۰۵ بت ۵ ¥ ۲ات ۱۰6 ت‎ 6 ۲-۸۹ ت٦‎ 
ےم‎ ١١١ س ۱۱۲ بت ۱۱6 ۱۱۵ بت‎ ۱.۸ ۷ 
۱ 6۱۷-۱۲۷ - ۱۲۷ - ۱۲۵. ۱۲۲ - ۱1۱٩ ن۔ ۱۱۸۔‎ ¥ 
بت ۱۱ بت‎ ۱۵٩ ۔۔ ۱۵۱ - ۱۵۸ ۔۔‎ ۱٥١ 2 ۱۵۱ ۷ 
بت‎ ۱۸۱ - ۱۸۵ - ۱۸۱ - ۱۸۰ - ۱۷۹ ۱۱۰ ٥ 
ت ۱۹1 تے ۱۹۲ ےت ۱۹۲ :تہ ۱۹6 تب ۱۷۱۷ بت‎ ۱۹۰ 2 ۸ 
ده ۱ تہ ہت بت‎ Va a a ا‎ 
— ۲٢۹ اس‎ ٢٢٥ س‎ ۲۳6 ٣۳٣۲ ۲۲۹ ۔‎ ٢٢٢) ۲۲۲۲ .-۔‎ ۲۲ 
۔ ۲۱۸ مت‎ ۲٦۷ ٢٦٢٣ ۔ ەا‎ ۲٥٢٢۹ ۔‎ ۲٥٢۰ ۔‎ ۹ 
۲۸۸۔۲۹۱ تب‎ - AY - ۲۸۰ = ۲۷۹ ۲۷۷ ۔‎ 9۹ 
. ٣١٣ ٣٣٣ ۔‎ ۳٣٣۰۲٣ ۔ 10 ۲۹۷ ۔‎ ۲۹۳ 2 ۲ 
ت ٣۳ت ۳ بے ۳:14 نت‎ ٣٣ من‎ sS EB 9ے‎ 
بت‎ ٣٣٣ -_ ۳٣٣۰ مہ ۲۲۸ مت‎ VY ہہ‎ ۳٣٣ ۲ ۷ 
بت‎ ٥۹ ۔‎ ۳٥٣٢ ۲۸۸۰ ۲۲۸۷ 1 ۳ ~ı 

۰ تب 


۹۳ 
(« ش » 


{0 


الشهرزوري ( محمد بن محمود شمس الدين ) ےا ل ل ۱۳ 


AY 


ا ا لا سو وج 
ات ۱6 بت جح ۱۱ 5 


الشهر ستاني ارت ( 
الشهرودی ( على بن مجد الدین ) 6 
شهید علي 1 لاه 


الشيرازي ( القطب ) ۷ ۲۷ لاه ۲ ٦٦‏ ۔ ۷۲۔ ۸۱-۷۲ 
۱6٩ - ۹‏ - ۱۵۵ - ۱۵۷ ۔ ۲۱۵ - ۲۲6 ب ۲۳۵ — 
٣ 0 ۲‏ بت ے 00۵ ۲ .۱ ۲۱ ۱ 


رالشيرازي ( صدر الدين ‏ ملاصدرا) ...۰ 46 )6۸ ۵۲ - 
ر ۲۱ 
شير ازي ( میرزا جان ) ٦‏ 
(( ص )) 

ضقي الذين. الکاتب 22 66 
صلاح آلدین الابوبي لكان 
ظ (( ض » 
ضیاء آلدین جعفر . ۰ 

۱ ۱ (ر ط » 
الطو سي ( نصیر الدين ) ۸ 


فك امن تری ۲۱۸۱۰ 


عبد السلام بن مشيش 0۰ 
عماد الدین قلج ارسلان ۲ 0 15 ۱۳۵ - ۱۹۱ 


العلوی ( محمد بن محمود ) 1 
(( غ )6 


الفزالي ( ابو حامد) ۲٣ #61١١0‏ .هلاه اب ۱.۲ ۱۰۲ 
۱۸٦ ۱۱۲ 1١۲١ ۱۱۱ 65‏ - ۲۸۹ 


۳۸۸ 


:: ٢ ف‎ (( 


الفار ابي لا ع 45 ۸۱ت AA‏ ٥۹ت‏ ۹۷ ےت )۱۰ 
تا ۵ات ۱۸۳ ۱۸۲ ۔ ۲۳۳ ا a‏ 
1ت ۲۲۲ات ۳۴۴۳ مت ۲۲۹ نت ۲6۵ 


فان دن برج ۰-۸ ۲۷ ۳۲-۲۲-۲۹ 
فرداشاور ۱۱۸ E‏ 
فرزانه بهرام (٠‏ ۹ 
فور فور بو س { ۷۸ ۔ مه ۱۱۷ 
فون کریمر ۳۱ سا ۱ ۱ 
فیثاغورث ٦‏ ا 1۰۳ 11۸ ۲ ۲۳۱۰۲۱۱۷ ش۲۲۰۳ 
فیدون ۸۸ ۱ 0 
فیلون السکندری ۲ ۔ ۲۱۹ : 
« ق » 
القاشانی ۹ 
القتدسس توما ۳۹ 
القزويني 1 
قصاب باشي زاده ۷ ۲۲۱ 


كار اد نعو ات هد Vm‏ 
تلود کاهن 0 — of‏ ابه 
الکندي VV‏ 3 جک 


کوربان ( هنري ) أل A—‏ ی هب ۲۷۔ ۱ ۱.۱ ۱۵۰2۶ مت ؟ 
وى عه 0 ۷ امه اكه ٦٢٦‏ - 16 - ۹۵ 
٦اس ٦۷‏ ۔ .+۹ - ۱۳۵ هه ۱۱۳۷ - ۱۱۲ .۔ ۱٢٢١‏ ۔ ۱۲۹ 
۱۹ے 1۷۹م ۱1۹ ب۲۲۸ 


۳۴۸۹ 


(( م )) 


الارديني ( فخر الدین ) ۲۱ - ۲5 

ماسینیون ( لويس ) 51-1 ۲۲ ۲ ٣۳۲۔٥٢٥‏ ۔۹٦٥-.٦‏ 
۲ ۔۔ ۱۲ بت 16 - ١٢۱١۔۱۹۱‏ 

١۹ ٣١٠٢ مالىرانش ۵ ١٢۱١۔٣١ ۔‎ 

المحاسبي اکرش 

محمد اقبال ۳ ۲۲ ۔ ۲۵۲ 


محمود بن اسحق ۸۰ 


مؤید شاه ٤‏ 0 


ان » 


(( ھ )) 


هرمس ۰-۲۲۸ ۱.۰۳ ۱۱۸ ۲۱۷ ۔ ۲۱۸ ۔ ٢٢۲س‏ ۱۲۸ - ٢٢٢۔٢٤٣‏ 
هر قلیطس 11 


المروي ( شريف بن نظام الدین )0 ۸ - ۵۲ 


۳۹۰ 


الهمذاني ( عين القضاة ) 0۹ 


هور تن ۲( ۳۷ 
هيجل f‏ 

« ي ) 
اليافعي 56-1 
باقوت ( الحموي ) 5 
تاملیخوس ١١6 ۸٦‏ 
اليعقوبي .٠م‏ 
بوساذف ۱4۸ 
توسف کرم الم - ۱۹۲ 
بحیی النحوي ۲٦‏ 


۳۹۱ 


۳ o, 


فهرست الصطلحات الفلسفية ٠‏ 


کی" یج ۲ ۶ 


الابداع ١50-1560‏ و ظ ۱ تیه تھے 
الا حد نة ۳۶ جو ھی RS‏ امہ 
الاخس ( الظلمانی ٠٥۹۰)‏ ۱ ۱ 
الادوار ۱۰۱ اه 

۱ ٦ الاستفساق‎ 

استغناء ۲۱۱ 

۱۸٢-۹۹ 94 ۲۷٢ | الاسماعيلية‎ 

Aa EE 

الاسفهیذ .۳ 

o الاشاعرة‎ 

6۸-1۷ 45 fo — 44 EF ۳۷ ۳ ۳ الاشر اق‎ 


5 توق :8۹1 الح 
( الحضوري ) 1 
( الحضور الاشراقي ) - آشراقات ( ابستمولوجية ) ۱۷ 
الاعتقاد ( الصو في ) ۳۱ ( الباطني ) ۲۱ 


افلاطونية ٢‏ ۔ ۳۹٣۹‏ سے ۳۷ سے ۱ ۲ ۷۸۰۷۱ - ۸۲ - ۸۵ 
كم الام ٩۱‏ الح . . 
الا قنوم ( الاول ) ١15‏ 
الا کو ار ۱۰ 
ال لهام 48 اه" 
الا مامبه ۷ ۰ ۲۱ ۔ ۲6 ۹۸۔ ١۳٠۱۔‏ ۱۰۵ 
۳۹۲ 


امکان(عقلي) ٦٢‏ - (تاريخي) ۲۲ - (مطلق ) ۲٩‏ رالاشر ف) ۱۵۸-۸۵ - ۱۰ 
الاور فية ۳00 


الابجاد ( الستمر ) ۱۷۵ 


الباطنية ۷ ۳۱ ۲6 ۵ ٩۲‏ ۹۸ ۹ 0ت 
mE‏ 7 2 

البرازخ ٠‏ ۱۳۷ (عالم البرازخ) ۱۱۲-۱۱ - ( برزخ محيط ) ۱۷6 
٦٦٢ - ۲۱۳ ۲۵۹۰-۲۲ ۲۲۰ - ۸ 7‏ - ( البرزخ 


تد 


الیت ) ۲۷۱ ۱ 3-2 
البسیط ۱1۸ ۱ 
البکار ۱۰ 
المناء ) الانطو لوحي ) ۸ 
الىهائية ۷ 

(ت) 

التاسیس ۱۰ 
التانيسق ۱۰ 
التأبيد ( فی مقام التوحيد ) ١١1‏ 
التثليثت  ١‏ ۱۸۷ 
اعد لسن ۱۰ 
التشكيك ۱۰ 
تشیع ۱٩۷ ١4855‏ 
التعلیق ۱۰ 
التفر س ۱۰ 
التناسب ( اليقيني ) ۰ ( الظني ) ۲۵۱ 
التناسح ۶۹٣‏ نت ۲۲۵ ۱ 


التوازي ( الازلي ) ۲۸۹ 
توحيد ( ذاتي ) ۱۵۱ 


۳۹۳ 


(e) 


الجدل ( النازل ) 155 - ( الصاعد ) ١156‏ 


الجر بدة ۸۹ 

الجسم ۹ت +11 ( المطلق ) ۲۵۲ 
الجمال ١١١‏ 

حهات الاقتضاء av‏ 


الحوهر ١‏ لامی) ٩‏ ل المقلي) 10١‏ - الغاس ا ریت 
۱ ( النوراني )۲۳۹ - ( الجسمي 501 ب ی وی 
ہو و میں ۹۰ ۔ ( الغاسقة ) 1۷٦‏ 


(ح) 
حاحز اث 
الحا فظة ۳۱۳ 
الحال ۳۳ 


حب ( میتافيز هي ) ۲۰۷ 
الحركة ۲٦۹‏ ( قسرية ) ۲۷۰ - (ذاتية ) ۲۷۰ ( ارادیه ) ۲۷۰ 


الحس ( المشترك ) ۲6۵ 

الحضر ة ( الأحدية ) ۲۲۰ 

الحقيقة ۳ ۲۸۰ - ۵۱ 

حكمة ۲ 58 ( الاشراق ) (٦٦‏ ذوقية ) ۱۷۵-۷ بحثیة )0 
۳ ( مشيرقية ) ۷۱( کشفیه ) ۷۲ 

حكيم ( متوغل في التأله ) ٥‏ - 1.5 [ حكيم متأله] 

(خ) 

الخر قة ۹ - ۳۳۲ 

الخلع ۱۰ 

الخيال ۳۱۱ 

الخیسر ۷۷ 


۳۹4 


(ذ) 
الذات ( الشاعره ) Ao‏ 
الذوق ( الص و في ) ۸ - ۲۰۵ - ( الذوقیه) ۷۲ 
(ر ) 
رب ( طلسم النوع ) ۱۹۲ - ( النوع الانساني) ۱۹۳ 
الر بط ۱۰۲ ا ظ 
الربوبية 5 
الرصد ( الجسماني ) ۲۲۵ - ( الروحاني ) ۲۲۵ . 2 
الرمز 1۵-۲۶ - ۱۲۹۰-۱۰۳-۰۹۳ - (الومی ) ۵۸ 
الرواقیون 85-5 - ۱۲۲ ۱ 
الروح ( الحساس ) ۲ 1 ( الخيالي ) ۱۱۲ - ( العقلي ) ۱۱۳ - 


( الفكري ) ۱۱۳ ( القدسي ) ۱۱۲ - ۲۲۲ - ۳۲۹ - 
( روح القدس ) ۱۹۲ >۔ ۱۹۳ ( الحيواني ) ۲۸۹ 


(ز ) 

الزرادشتية ]۸۲-۸۱-۷۷۰۷ ۲۲۰-۱۷۲ 
(س) 

السالك ٥۔‏ ۱1۱1 - ۱۳۷ 


السلبية ( الطلقه ) ۲ 


۳۹۵ 


السلخ ۱۰۲ 


السلطان ( النوری ) ۱۸۹ 


(ش) 

الشاذلية 7 
الشر ۷۷ 
شوق ۵ م ( الشوقیة) 5م 
الشيعة ۸ -- ۲۲ - ۷) - 1۸ ۵۲ 

(ص) 
الصايئة ۱6۱۰۲۹ 
الصادر ( الاول ) ۷۹ 
الصدور ۲۲ سس oN‏ ۱۸۰ ۱۸6 
الصقالیات ۔ لول اا ا اا 
الصورة . ۸ الصود ( الجسمية ) ۳ ۱ ۲ ١‏ 
:صو فية . لوطع وا رو کا ا الاسام دوه 


۱۲ ال 76ا 
الصياصي ( البرزخية ) ۲۲۱ 
الصیحور ۱۰ 


جو ے۔ اظاص یہر 
الطبائع ( الروحانية ) ۲٦٢‏ -(البسيطة) ۲٦٢٢‏ 
الطباع ( التامة ) ۰-۲۲۹ ۲۲۷ 


الطبيعة 0۹ 
الطفر ه ۳۳۹ 
الطوالع ۳۳۵ 


۳۹۹ 


اه رت 
۱۳۷ الح © * ۰ ا ا بت 


(ع) 


العاشق ۷1 
عالم ( الربوبية ) ۲۲۱ -( اثيري ) ۲۳۲ 
العمودیة ( التامة ) ۳۳۲ 
ار ۸۱-۸-۸۲۲۸ ۱ 
تق 38 10 مر( میتافیزيقی ) ۲۰۷ E‏ 
العقل ۰-۷ ۳٣٤‏ ۔  )۹‏ (الانساني) ۵۱ ٦۰‏ ۹۰ (الاول) 
۱ ۔ ۹۲ ۔ ۱۰۰ ۱۹۲۰-۱۸۰-۱۹۹ (الكلي ) ۱۰۰ - 
( بالملكة ) ۳۱۹ ۔۔ ۲۲۲ ( مادي ) ۳۱۹ - (بالفعل ) )4 سب 
( بالقوة ) ۱۱ - ( هپولاني ) ۲۲۲ ( منفعل 73١9.)‏ ب 
(مکتسب ) 2۳۲۱ (ممفكن ) ۰۰۳۲۲( فغال ) ۱۲۹ 22 1٢٤‏ 
۳۱٣ ۰‏ ۰ ۳۱۹ ( العاشر ) ۱۹۰ + العقول ( علیا ) 
۰۲۰ - ( العالية ) ۱۸۳ - ۱۹۸ - (العشره ) ۱۰۲ 
٦‏ ۔ ۱۸۲ - ( الصادرة ) ۸ کا ( النورانية ) ۱۹۸ -- 
( السافلة ) ۱۹۸ : 0 


علاقة ( شو قیه ) ۷ ( تدبير ) ۲۹۷ 


العلم ( الحضوري ) ۷۵ - ( الالهي ) ۷۹ 


العملة ‏ ۱۱-۱۲۱ - (الفاعلية ) ٦٦١‏ - (الصورية ) ۱۳۷ - علل 
۸ - ( ال رکبة ) ۱۹ 


(غ) 
نو صية € - ۲۷ - ۸۳ 
الفني ۹۵ ۱۷۸ - ( الطلق ) 16۱ 


۳۹۷ 


الفارد ( القانس ) ۰ ۲۱۳ 


{oV الفساد‎ 
١١1515 الفعل‎ 

الففر ه85/١ ‏ ۲۱۱ 
الفلك ( الاقصی ) ۱۷۸ 
الفناء ( عن الفناء ) ۳۳۹ 
الفیثاغور بة ۲ ۔ ۱۰۲ 


۱۱۵ ۱۱۲ 1٢١ ۱۳۳ ۰۱۲۷ ۱۱6 ۱۰۷۲۹6 ۰. الفيض‎ 
۲۲۲ ) (النوراني‎ - ۲۳۹-۲۰۷ ۲۰۵۰-۱۸۱ - 1٦۷ - ۲ 


(ق) 
القرامطة ۱۰۳-۱۰۲ ۱۰۸-۱۰ 
القرانات ۰ ٠١١‏ ۱ 5 
المهر VT‏ هه ھی کاو 
القو اس ۲۰٥۹‏ 
(ك) 
الكشف ۷۳ 
الکلیات ۲۲۲۰ 
الکون oV‏ 


الکیفیات ( الثانوبة ) ۲٥٢‏ - ( الحسوسة ) ۲۹۰ 


۴۹۸ 


OF. 


Ao اللاهوت‎ 

اللذة ۳۳۳ 

۲٥٦ لطیف‎ 

اللو انح ۳۳۵ 

( م( 

مابعد الطبيعة ‏ , 6 0 4 
مانوبة ٣‏ بے ٤٤ے VV‏ ۸۱ نے ۱۸۲ 
البدع ۷ 

۳1١ المتخيلة‎ 


مثالية ( ذاتية ) ۱۳۳ ( متعالية ) ۱۲۲ 


الثل ۲۲۰ ( العقلية ) ٦٤‏ 155 (المعلقة ) ۲۲۹-۷ ( الافلاطونية ) 
۱ (النورية) ۲۰۲ - ۲۱۳ 


10٦ الحردات‎ 

المحبة ۱٦١ - 1٦١ 0 - ۷٦‏ 
الدبرات ( العلوبة ) ۲٦٢‏ - ( السفلیه ) ۲٦٢‏ 
المدلول ( الوحودي ) ١6م‏ ( الاخلاقي ) ۸۱ 


الرکب ۰ ۱۱۸ 
امزاج ۲۵۵ ۱ 
الشائي 1 ا سا رو سا سا ا رو .۱۲۲ 


۰.۰ الخ‎ ۲۲۹ - ٦ 


۳۹۹ 


الشاهدة ۳ - ۱۹۸ ۳ :ت۹٣۳‏ 

المعاد 5 ب ۱۲۵ 

lo المعتزلة‎ 

العراج ( الروحي ) ۳۳۳ 

معرفة ( الهیه ) ۱ 

العشوق ۱۱۵-۷7 

المعقول ( بذاته ) ۱۷۹ 4ے 

المعلول ۱۱۹-۱۱۱ 1٦۸ ۱٦۷‏ ب ( البسیط ) ۱۷۰ ۱۸۰ 


المقام ۲ - ( مقام الفناء عن الفناء ) ۲۳۹ - [ مقام الفحول ) ۹ رات 
( مقام التوحید ) ٠۲۲۲‏ 7 


مقتصد ۲٥٦‏ 
الك ( القدسی ) TTA‏ 
اللکوت ۳۹ 


المکن ۰ ۱-۱۲۷( الوجود ) ۱۷۸ ۰ ۱۷۹ ۔ ۱۹۷ - ۲۱ 
الکان ۸۰ 0 
مناحاة ۳۳ 

1٥ ٩ النطق‎ 

موحودات ( حسیه ) ۳۳۹ 


ا اؤيد ( با لكوت ) ۳۹ 
میتافیزشية ۳۲ ۸) س 1١٦-٦‏ ۔ 1٢١‏ ۔. !ا )۱۵ ۱۵۷ ۲۰۷ 


) ۵ ( 

Ao الناسوت‎ 

اللفس ۵ ( العالية ) ۲۱ - (غاذية ‏ مولدة ‏ نامية ‏ حركية ب 
نزوعية ‏ غضبية ‏ شهوية ل حيوانية - ادراكية - ناطقة 
ظاهرة - باطنة ) ۳۳۰۷ - ( الكلية ) ۱۸۲ - ( الناطقة )۱۲۸ 

۱ - ۱۸۷ 

النقل ۳۹ 

النور ۰ 1۸-۳۱-۲۲۳۲ - (الالهي) 58‏ (اليتافيز ههي) 1۸ - 
٩‏ - (العلوی ) ۱۰۰ ( الشعاعي ) ۱۰۰ - ( الظلامي ) ۱۰۰ 
( الظلماني ) ۱۲۹ - ( الحمدي ) 1.5 - ( الاصلي ) ۱۱۰ - 
( العقول ) ۱۱۱ - (عقلي) ۱۱۱ ۔۔ ۱۷۳ ( انساني سفلي ) 
۱ ( نبوي ) ۱١١‏ ( الحض ) ۱۱۲ ۔ ۱۲۵ بت ۲۳۰ ب 
( الحسوس ) ۱۳۵۰-۱۳۰-۱۲۲ ( ابداعي) ۱٦١‏ - ۲۷۱۲ 
( اول ) 155 - ( الاقرب ) ۱۷۱ - ۱۷٦‏ - ( السانح ) ۱۷۲ 
( الصریح ) ۱۹۷ - ( النطقي ) ۲۲۰ - (الاسفهبذ ) ۲۰۲ 
الانوار ۱۱۱ - ۱۲۷ - ۱۲٩‏ - (الالهیة) ۱۰۹ - ( الفانضف) 
۲۱ ( الجردة) ۱۷۲ (القاهرة)5.5 بت ۲۷۲ ۔ 
( الحردة ) ۲۱۰ -( السانحة ) ۲۷۲ - نور الانوار ۱۰۸ 

النوردخشية ۹ 


النوع ( القائم ) o‏ 


)4( 
الهرميسية ۲ — ۸۲ 
هللينية ۳ ۲۵ ۳۷ ہے ۱.۰۲ ۱۸۲-۱۳۲ 
ھورخش ۷ 
الهیئات ( الظلمانیه ) ۷ -- ( النوربه ) ۳۳۷ 
الهیو لي ۸ - ۱۹۳ — ۲۸ - ۲۵۵ 


۹ 


( و ) 


الواحب ۷ - ( الوحود ) ۱۵۰ - ۱۷۱ بت ۱۷۸ ب ۱۷۹ بت ۱۱۷ - 


۱۱ 
۷٦ الواحد‎ 

۲۰۱  لصاولا‎ 

الوالد ( العنوی ) ۳۳۸ 

الو حد 0۹ 

الونجود 2۸1۰۰۰ ۰-۸۳ ۱-۹۱( البناء آلوجودي ) ۱۳۱ - (واجب‌الوجود) 


۷ ۔ ۱٢۸‏ ( ممکن الوجود ) ۱۸ 
وحدة الوحود 1٩‏ ۔۔ ۱8۱-۱۰6 - (الادیان) 51 (الفعل 


الا لهي ) ۰ (الذات الالهیة ) ۱۵۰ 
الولابة ( الخاصة ) 785 ( العامة ) ۲۲۵ 


او لا 


بك اي اصيبعة 


أبن حزم 


أبن خلدون 
أبن خلكان 


ابن سینا 


أبن شداد 


أبن عطاءالله ( السکندري ( 


ابن عربي 


أبن العماد 


ابن قيم الجوزية 


ابن الملقن 
ابن النديم 


أبو حبيب (بن 


أبي بكر بن جعفر) 


اسراب 


: المراجع العربية 


طبقات الاطباع 
مجموعة الرسائل والمسائل خمسة اجزاء 
القاهرة ۱۳۱ 11 

أحزاء القاهر ه ۳۱۷ ۱۳۲۱ ھ 

المقدمة طبعة المكتبة التجارية القاهرة 

وفيات الاعيان حزءان وذيل القاهرة 
۵ ه 

الاشارات والتنبيهات ‏ طبعة فورحیه سب 
جامع البدائع ‏ القاهرة ۱۹۱۷ 

رسائل ابن سينا الفلسفية تحقیق الد کتور 
محمد علي ابو ربان في ( فراءات في 
الفلسفة ) القاهرة ۱۹٦٦‏ 

سيرة صلاح الدىن 

الحكم العطائية لطائف النن 

فصو ص الحکم وج یہ سیا 
القاهر ۵ ل الفتو حات المكية ب 
القاهرة 

شذرات الذهب فى آخبار من ذهب ثمانية 
احزاء ‏ القاهرة ۰ ه 

مدارح السالکین ہم ثلاثة اجزاء ‏ القاهرة 


1١5915 1١99١‏ ه 
العقد المذهب فى حملة اذهب 


فحر الاسلام ‏ القاهرة ۱۹۲۸ م ضحى 
الاسلام ف ثلاثة احزاء ے القاھ رہ٥‏ 
1174م 

طقات الفقهاء والعباد والزھاد سے 0925 
تاريخ ۷۱۲۲ م دار الکتب القاهرة 


۳ 


اہو ربان 


أبو البر کات البغدادي 


بدوی ( عبد الرحمن ) 


الترمذي ( الحکینم )::: 
الجر جاني 
حولك سر 


حول لابوم 


هياكل النور - تحقیق مع مقدمة - المطبعة 
التحار به العاهره ۱۰۵۲۷ 

نظر به الاأمامه بين الباطنية والسهر وردي 

۱ ( مجلة الثعافة عام ۱ ) 

نقد ابن البركات البغدادي لفلسفة ابن سينا 
(محلة کلیةالا دابا لعدد ۲ اسنه۱۹۵۸4) 

الفلسفة الاسلامیة شخصياتها ومذاهه] 
۱ 
۱۹1۹ ۱ 


العتبر فيالحكمة E‏ 0 الد گن 


التصو ف بت الثور ۱۱۵ لروحية فی الاسلام ‏ 
القاهر ه 

حلية الاولياء 

معا سامت ب .٘۸ 

السستان الجامع - نشرة کلود کاهن 

الفکر العربی ومکانه في التاریخ - مسالك 
الثفافة الاغريقية الى العالم الاسلامي 
( ترحمة تمام حسن ) 

شعلحات الصوفية الانسانية والوحودية 
في الفکر العربي 


ال العقلية الا فلاطونية ( تحقیق ) 


رو ۱۹۹ 
نفحات الانس ( بالفارسية ) الترحمةالعربیة 


العقيدة والشر بعه ف الاسلام نت الترحمة 


الس ا 
تفصيل آبات القرآن الکریم ( نقله الى 
العربية محمد فؤاد عبد البافي ) 
القاهرة ۱۹۲ م 
الانسانالکامل س جزءان - القاهرة ۹ ۱« 
کشسف الظنون ... سععة أحزاء - طعة 
فلوجل - لیبزج ۱۸۲۵ م 
الطريق الى الله تحقیق الدکتور محمد 
عك الحليم محمود س القاهرة ‏ 


ا 


الخطیب ( البغدادي ) 
الخونسري 
الدواني ( التونسي ) 


دونالدسون 
دي بور 


السراج ( الطوسي ) 


۱ 
السهروردي ( ابو حفص عمر ) 


ال لشھر زوري 


ی 


الطو بل ( توفیق ) . 
العطار ( فرید الدين ) 


الغزالي ( آبو حامد ) 


تاريخ بغداد - العاهره ل ۱۹۰۲۱ 
رو صه الحنات 


۱ فوابين حدمة الاشراق الى الصوفية بجمیع 


الافاق . 
د ( الترحمة العربية ) ۱ 
ای الاسلام تب ترجمة 
عبد الهادي ابو ريده 
أثو لو حیا ار سططالیس 
طبعات الشافعية الكبرى 
اللمع فيالتصوف جو مس وی 
۰ م 
طبقات الصو فیه 
عوار ف العار ف على هامش احیاء علوم 
الدین للعزالي 
تواریخ الحکماء ء ( ترهة الارواح ورد فصي 
الافراح ) نسخة مصورة بمکتبة جامعهة 


القاهرة . 


اللل والنحل على هامش الفصل لابن حزم 
الطقات‌الکری ح حزءان جب دولاق 1A7‏ ھ 
الاسفار الاربعة ‏ طبعة حجر طهران 


" دره الا مر ار _ طبعة > القاهرة 


الاحلام - القاهرة 

الصف و فر ند الدین بای ۶ 

الانجليزبة . 

سے علوم ارت نت ۰7 أربعة احز اء ا 

الرد علی الباطنية ۔ E‏ لارا ٠‏ 

الرسالة القشيرية في التتصوف ‏ الفاهره 
١٦‏ ه 

اخبار الحکماء 

هدبة الاحباب في ذكر المعروفين بالكنى 

والالقاب والانساب ىت الل الاشر ف 

۹ ص 


: ۰۵ 


التعر ف لذهب اهل التصوف ‏ تحقیسق 
اربري ۱ 

الاشراف والتلبيه 

الحياهالروحية في الاسلام - القاهره ۱۹6 

الحطط ارنعه احزاء - القاهره ٦ھ‏ 

فوت القلوب ‏ أربعة اجزاء ‏ القاهمره 

۱ ه 

الکو اکب الدرية في تراجم الساده الصو فية 
القاهر ه 

کک والرد على اھل الاهواء والبدع . 

بين الحكمتين ( ( بالفارسية ) اح 

لا لهنري كوريان 

الاقف ف ب وت حب 
التذ کار به - ۱۹۲۵ 

مقال عن الحكمة الشر قية ہ ہر 
بدوي فی التراث اليوناني ) 

فرق الشيعة 

كشف الححوب ( بالفارسية ) الترحمة 
الانحلیزبه لنيكلسون 

مرآة الحنان 

تار بح الفلسفة الیو نانية 

تار بح الفلسفة الاوروبية فی العصر الو سيط 


اہ 


ثانيا إل المراجع الأوربية 
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Cambridge U.P.‏ 
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1913. ۱ 


Le Divan recueilli par L. Massignon. 


Amari : Ibn Sab’în, Journal Asiatique, 
Tome 1, 1853, 2. 240 — 5 


Armstrong : The Structure of the Intelligible Universe in Plotinus, 
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Berkley : Theory of Vision. 
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Brehier (E.) : La vie de Plotin (Trad.) 
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۰۷ 
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Révue Hermes, 3ème Serie III, 1939 (Epître de la modulation 
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L’ Immagination Créatrice chez Ibn Arabi. 
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Cumont : Recherches sur le 00000 
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Dies (A.) : Platon. 

Drower : Mandaeans of Iraq and Iran. 


E.I., E.R.E., E.B., : Art. Avesta, Dualism (Persian) Zoroaster, 
Mancheans, Mazdakites, Karmites, Gnosticism, Hermes. 


Erdman : Hist. of Philosophy, Vol., 1 P. 33 


Gilson (E.) : Les sources greco — arabes de Augustinisme Avicen- 
nisant, Archives doctrinales ... de Moyen Age 


Gobineau (A.) : La philosophie et les Religions dans L’Asie Cento 
rale, Vol., 1. 


Horten : Ishrakyoun, E.1. 


Ing : The Enneads of Plotinus translated to English. 
The Philosophy of Plotinus. 


Iqbal (Moh.) : Development of Metaphysics in Persia. 
Ivanoff : Guide to Ismaili Litterature. 
Jackson : Zoroastrian Studies, New York, 1928. 


Jurgi : Illumination in Islamic Mysticism. 


۸ 


Khattak & Spies : Three Treatises on Mysticism. 


Kraus (P.) : Les controverses de Fakhr al-Din al-Rèazi, Bulletin de 
Institut 4۳70۲۵. Vol., 19, 2. 194, 1937. 


Lewis (Bernard) : Origin of Ismailism. 


Madkour )1.( : La Place d’Alfarabi dans ٭اونەمەجزہدملئنط ه1101‎ 
Musulmane. 


Marquette (J. de) : An Introd. to Comparative Mysticism. 


Massignon (L.) : La Passion @AI-Hallag, 11 Vo.l, Paris 1922. 


Essai sur les origines du Lexique Technique de la Mystique 
Musulmane Paris 1954, Vrin. 
Recueils des Textes inédits سب‎ .. Karmites (E.I.) 


Nicholson : Studies in Islamic Mysticism. 

Nyberg : Cosmologie Mazdéene, Journal Asiatique 
Plessner : Suhraward (E.I.) 

Ritter (H.) : Der Islam, 1937. 

Ross : Aristotle 

Siegel (A.V.) : Der Islam P. 291. 

Smith (M.) : Hist. of Mysticism in the Middle East. 
Sykes : Hist. of Persia. 

Underhill : Mysticism. 


Vaux (Carra de) : Gazãli 1902. 
Avicenne (Les penseurs de Islam) 


La Philosophie Illuminative de Suhrawardi d’Alep, Journal 
Asiatique, 1902. 


Whittaker : Neoplatonism. 
Zeller : Hist. of Greek Philosophy. 


۹ 


رس مو طو عات الگناب ٠‏ 


مقدمة الطبعة الثانية 5 
الامداء 1 5 ۹ 
مقدمة عامة ( الطبعة الاولى ) ا 55م ئ 


القسم الاؤل 


شهاب الدین السهروردي ت عصره مدرسته مصادر مذهصه 10 ` 


الباب الاول : حیاته وآثاره القلسفية ومصادرہ ٠‏ ۷ 
7 2 الفصل الاول : نشاة السهروردي . ۱ ۱۷ 
الفصل الا ۰ التحفیق النقدي لشت كتب السهرم وردي o‏ 

الفصل الرابع تصنیف كته پا 

الیاب الثاني 1 : الدر سة الاشراقية ب دراسة نقدبة ۰ للمصادر والاصول ۱ ۷ 

0 الفصل الاول : مدلول الاشراق ۱ ۷۱ 
1 الفصل الثاني : التراث الشر قي ۷۷ 
رلا الفصل ا : التراث الیونائی ۸٦‏ 
الفصل الرابع ۲ت اليوثائي ) تابع ( ۹۹ 

۳ اسان 
0 میتافیژیقا الاشراق . ۱۳۱ 
۳۸ الباب الاول : الله نور الانوار ۱۳۱ 


مر سب 


1 زد الفصل الاول ٠‏ طبيعة النور ۱۳ 

۶ الفصل الثاني : الله نور الانوار € 

ب الباب الثاني : البناء النوراني  ٠‏ 10۸ 

۳مھ الاول کت اشراقية ۱۸ 

+الفصل الثاني : الفیض وترتيب الوجودات 000١‏ 2 ۱1۹ 

,الفصل الثالث 2 یں والواحد ۷٦ ٦‏ 

الفصل الرابع : نظرية العقول العشرة ۱۸۲ 

مير سے الفصل الخامس : عالم لتور ر النوار الا ee‏ 

2 الفصل السادس : المثل النورية فی مذهب ست ور ردي ۳٣‏ 

الباب الثالث : في المادة د 0 vi‏ 

1 . الفصل الا ول ۰ المادهة والاحسام Ewa‏ 

2 الفصل الثاني الصورة والهيولي ا میج EA,‏ 

"" الفصل الثالت : ف را البر ازح .| | 1۱-۰" 

الفصل الرابع : تعسیم البرازخ ۳۹۲ 

الفصل الخاسس : الزمان والحركة. . ۳۹۹ 

جر الفصل الاول : النفس ال 0 ۱ ۸0 

7 يل الفصل الثاني : المعرفة:( اولا : النظر ) 20000 ےا ی۲۹ 

ا . ×الفصل الثالت : الادراند الحسي ہی EES‏ 

تح ہے الفصل الرابع : الادراك العقلي ٦ے‏ ےہ و کت 
سر ر سل الغابیں : مشنکلة الخلاص | تابع ). .. . ۲ ركم 

: " انشا 2 العمل ہے احوال السالكين ) sS.‏ ۰۸۳۰ ۳۱/۰ 

مر۔ الراب الخامس : و والاحلام يت ٠‏ 5 في ٭ ۲۱ 

7 کےالفصل ئا : في التناسخ و کے ۳۵۵ 


۳ النتائج العامة الافلاطونيةالاسلامية - دراسة تقدیة مقارنة).‎ : e 
١ افھارس واكراجم 03 ا ل ا ا‎ ٠ | 


۱ فهر س المصطلحات ا ۹۲ 

فهر س اراج ê‏ 7 
۱ ثانيا :اا الاوروبية ۰ ۰ ۰.۰ , ۷ 
۱ یب 1١١‏ 
٠٠١ |‏ تصوبب الأخطاء المطبعية خا NPE‏ 
/ 5 


الوزن 
الاده والاحسام 
الا نوار 


نر جو تصحيح الأخطاء الشار الیها 
قبل قر 0 الکتاب 


اه 
ہروس لئان 
بروےہمہ و 
هائفت : ۲۰۷۱۲۲ 


ج e»‏ ۰ 
1 
3 ر N‏ 
| 2 3 ۸ كا 
و ١‏ ۴7 ا 
۱ 0 ۱ باج ۹ 
۱ ا 7 RY‏ جیا لی 
5 رم لق CNL GEO‏ یھ 
حیی 1 2 یھ 7 
1 2 
۰ 7 سے > ” 


ب 
1 ار راو 
9 کا تین صاب 2ج 


" طبع فى مطبعة مليت برس ب بیروت ‏ تلفون ۲۲۷۷۱۲۳ 


سس 
- 
تن 
0 
< 
2 
۲3 


DE LA PHILOSOPHIE 


Dar At - Talabah Al - Arab 
Beyrouth 


ABOU RAYAN 


E LISHRAQ 
2 


` Docteur ês Lettres de ,بتولانا‎ de Paris 


کر 
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پل 
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۵۱ 
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۱ 1 ا : 
۲ 2 پچ ر = ری کے جح )| پچ 1 N‏ 
دای ہے - 5-7 3 ب 2-۳ 2 سح ٦‏ رور ےآ - 7-0 5 6 9 2 6 سے در اس می ہے E‏ رٹ تیدا 
الو : 7 تہ | پش مسي ہے 7 ٦‏ لج ۸4 3 0 = ّ۴ 803.۰0 [ ل ١‏ اپ رع 8 7 یں : : 0 لہ ۳ ۱ ا چ ۳۹ 
۱ 7 ود اس 2 ص7 = ارال ليف 2 “- ا ال لی 1 ۱ ۳ ار ایا یس ا 2 3 : 3 7۸ 8 تی اس سر فان اش سر 
Ta ۱‏ / ۳ ا یں اک ال لا يف بر )۳ 1 3 ا NN‏ ۱ م مم توت | ری اہب سی 7 ا ل 
. دی ۳ ۷۲ / کی , ۳ ۳ ۲ 1 3 0 ١‏ 
ا ù‏ 3 1 کا > د ہد 5 ع ہے ۳ 7 ا : 
١‏ د 1 ہے ١‏ م/ وپ م 1 7 7 0 .3 1 ۶ 
f 1‏ : 14 1 3 7 
۱ ۲ 


ا یں رت | 


. , 8 
٤‏ 7 یت 1 
: 7 سم 
۲ ۰ 93-9 61 ۳۷ 
1 ۱ 3 وی ,1 1 

سے و ۵ ۲ . ۰ 7 
i‏ سس 
5 
۰ - 1 

۲ 1 - : >« کی پچ یس ۴ 
رم 9 gir‏ ۹ یی : ہا ہسم 5 جر ہے باو چ) سیت 3 ۳ 7 5 ح ' ۳1 7 
2 1 1 ۰ : نج سے ضاي - ار ےی ہے لوا 7۳ ٦ 5 ۱ ٠ i‏ ر را ار ہیں ۲ 
نز شقن ١‏ ۲ مد ۲۳ RI‏ ۱ 3 عدا وت مس یم وت خی عوك A‏ ینم تنه فيط پش کے 55 ۱ 
j ۱۳: ۹ ۱ 56 5 8 5 1‏ ۸ و ا كم هنذا م عیشت لاو میں 7 


